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Metafísica clásica y Filosofía actual 
(Pedro da Fonseca y Leonardo Coimbra) 


por Adolfo Muñoz ALoNso 


Por honor preciado y honra codiciada ha de tener el estudioso que 
sea invitado a hablar en esta ciudad de Porto, y dentro de ella, en su 
noble e ilustre Universidad. Yo lo aprecio en todo su valor, y un poco 
confuso por la llamada, que se debe —bien lo sé— a una interpretación 
generosa y amable, al reconocer como un mérito en mí lo que no es 
sino impulso amistoso de las personalidades organizadoras de este «Co- 
loquio de Estudios Filosóficos», que hoy se clausura con esta confe- 
rencia, después de unos días de fecunda labor y diálogos interesantí- 
simos (*). La noble Lusitania sus brazos tiende amigos, y con amistad 
respondo a la amistad, considerándome honrado por ella. Que la amis- 
tad generosa les ayude a disculpar la escasa fortuna de mi intervención, 
potenciando con su benevolencia y preparación bien probadas las defi- 
ciencias que en mi conferencia apreciarán sin duda alguna. 


* + * 


Mucho me temo que Pedro da Fonseca no apruebe el procedimien- 
Y p y 
to que me veo obligado a emplear en el desarrollo del tema. Para imi- 


(*) El artículo reconstruye la conferencia de clausura del «Coloquio de 
Estudios Filosóficos», pronunciada en el Saláo Nobre de la Universidad de Por- 
to el día 9 de marzo de 1959. Al lector no le será difícil prescimdir del tono 
oratorio que se descubre en aquellas partes de la conferencia a las que no ha 
alcanzado la pluma, en la revisión hecha sobre la copia de la cinta magneto- 
fónica. Valga también esta nota para dar testimonio del franco éxito del Colo- 
quio, organizado por la Facultad de Filosofía de Braga, en colaboración con la 
Universidad de Oporto y el «Centro de Estudos Humanísticos». Nuestra Re- 
vista ofreció en su número 16 (octubre-diciembre 1959, págs. 535-539) la comu- 
nicación presentada por A. A. de Pina, S. J., a tan interesante Coloquio, y en 
la que se estudian las concordancias filosóficas entre San Agustín y Leonardo 
Coimbra. 
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tarlo y merecer su aquiescencia, debería haber redactado previamente 
la lección, y habérsela entregado a los oyentes. En efecto, Pedro da 
Fonseca fué el primero de los profesores de la Universidad de Coimbra 
que imprimió las explicaciones que le servían de base. Ya que en el 
procedimiento no me ha sido dado seguirle, porque el tiempo ha ca- 
minado más de prisa que mi propósio, sí que quisiera adornarme con 
las tres condiciones que él mismo exigió a los maestros en sus prime- 
rizos Institutionum Dialecticarum libro octo: conocimiento de lo que 
se dice, ciencia para saber lo que se dice, veracidad en el decir lo que 
se sabe. Condiciones éstas de prudencia y rigor que si se enhebran al 
hierro de otras sugeridas por Leonardo Coimbra, estampadas en su obra 
O creacionismo, ofrecen el retrato ideal de un filósofo. Las frases del 
gran filósofo actual portugués que es Leonardo Coimbra, y que coro- 
nan las del gran metafísico clásico lusitano, Pedro da Fonseca, dicen, 
en castellano, así: «Que nadie nos acuse de misticismo estrecho, pues 
tenemos la cautela de mostrar bien claro el valor del pensamiento. Si 
la religión viene por mediación del sentimiento, el sentimiento es una 
obra del pensamiento.» Así entendido, no es arriesgado afirmar que la 
ortodoxia teológica y filosófica de Leonardo Coimbra corre parejas con 
la del metafísico clásico Pedro da Fonseca. 


La Metafísica clásica fué —esto conviene que quede bien claro— 
una filosofía actual. Quiero decir que la distinción entre Metafísica elá- 
sica y filosofía actual no es una distinción por oposición intelectual, sino 
por motivación histórica. Clásico y actual no se oponen, siendo equívoca 
—y equivocada— la apreciación en la que se negara a la Metafísica 
clásica, por el mero hecho de ser clásica, posible valor de actualidad, 
como si hubiera que concebirla como filosofía intemporal, en tiempos 
de Pedro da Fonseca, o extraña al tiempo, en el siglo de Leonardo 
Coimbra. 

Es muy frecuente exasperar hoy el valor de actualidad que pregona 
impúdicamente la filosofía —o el filosofar— contemporáneo, violen- 
tando el contraste con el clasicismo temático y didáctico de la Metafí- 
sica escolástica. Y como quiera que la temporalidad se ha convertido 
para muchos en la dimensión esencial, y no sólo existencial, del hom- 
bre, en el único trascendental, digamos así, del ser del hombre, resulta 
que la Metafísica clásica aparece como si fuera una filosofía extraña al 
hombre de hoy. La Metafísica elásica vendría a ser así como una filo- 
sofía fundamental del ente en cuanto ente, de la que la razón del hom- 
bre ofrece pruebas y silogismos, pero en la que el hombre no es «su- 
jeto». Dando a la palabra «sujeto» el sentido que tenía en los clásicos 
de la Escolástica, no en el que hoy se usa de ordinario. Si esta primera 
aproximación se aceptara, a la Metafísica clásica habría que reducirla 
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a una propedéutica de carácter histórico, a una prefilosofía erudita, sin 
virtudes operativas, ni actualizantes ni actualizables, para la filosofía 
contemporánea. Es decir, una filosofía sobrepasada, in - actual, y, por 
lo tanto, no filosofía. Porque lo que fué y no es ya, por quedar supe- 
rado, no cabe que se integre con presencia de futuro en el discurrir 
humano. 

Antes de seguir adelante, convendrán algunas consideraciones. La 
Metafísica clásica ofrece soluciones a unos problemas. Perseguía solu- 
ciones, y, con miras a la solución, atendía y se entretenía con los pro- 
blemas. Más diré; un problema de imposible solución dejaba de ser 
un problema para la Metafísica clásica. Digo de «imposible» solución, 
no de «difícil» o ardua solución. Un problema es «absurdo» para la 
Metafísica clásica si la solución es imposible. Un problema con solu- 
ción imposible es un seudoproblema. En cambio, en las corrientes de 
la Filosofía actual cabe que un problema sea absurdo, sin dejar por 
ello de ser problema, y, pese a su absurdidad, reclamar una solución 
que, al revelarse como absurda, sea la «solución» auténtica del proble- 
ma. En las corrientes de la Filosofía actual se llega a admitir que la 
absurdidad de un problema puede ser signo de su autenticidad como 
problema. Algo, pues, ha cambiado en las raíces mismas de la filoso- 
fía. No sólo una alteración de temas, de problemas o de soluciones, 
sino una metábasis de género. 

Indudablemente, la solución de un problema metafísico es solución 
actual en la medida y grado en que es actual el problema del que es 
solución. En este sentido, la Metafísica clásica cuenta con regiones que 
no son actuales ni pueden serlo. Pero no porque las soluciones no sean 
verdaderas en nuestro tiempo o para nuestro tiempo, sino porque en 
nuestro tiempo muchos problemas de la Metafísica clásica no son pro- 
blemas actuales en nuestro tiempo. Hay problemas que se agotan en 
el tiempo; y empeñarse en prolongar su actualidad problemática equi- 
valdría a minar —por paradójico que pudiera resultar— las soluciones 
válidas, formalizándolas. 

La Metafísica clásica no se hace problema de la transferibilidad 
del conocimiento filosófico. Para ella, cuando menos, no es la intrans- 
feribilidad el problema radical. Atiéndase bien: mo me refiero a la 
transmisión o intransferibilidad en su dimensión metodológica o didác- 
tica, sino como exigencias condicionantes de la propia índole perso- 
nalista de la filosofía; es decir, no sólo como pensamiento, sino tam- 
bién como conocimiento. 

La Metafísica clásica parte de unos conocimientos que no son ori- 
ginalmente filosóficos. Desde ellos, elabora el metafísico clásico los 
hallazgos filosóficos. Desde ellos, y a veces con ellos. Ésta es su gloriosa 
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servidumbre. En contraste, la filosofía actual parte de que los conoci- 
mientos previos no sólo no sirven a la filosofía, sino que su aceptación 
agusana a la filosofía y oscurece cualquier solución filosóficamente vá- 
lida. La metafísica clásica quiere evidenciar la fundamentación ontoló- 
gica del movimiento y multiplicidad sensibles de los entes. La filosofía 
actual quiere evidenciar la situación paradójica del ser del hombre en 
el mundo. Para la Metafísica clásica, la solución de un problema vale 
en los límites en que el problema es aceptado por la razón. En la fi- 
losofía actual, la solución vale en los límites en que el problema es 
presentado por el hombre. Para la Metafísica clásica, la realidad osten- 
sible es un texto válido. Para la filosofía actual, es un pretexto invá- 
lido. En Kant resuena todavía la Metafísica clásica en su «qué puedo 
saber, qué debo hacer, qué me cabe esperar, qué es el hombre». En la 
más reciente filosofía actual no se escucha el eco de la Metafísica clá- 
sica porque el problema radical es el «por qué de la búsqueda», el 
«por qué hay que filosofar». Es decir, por qué todos los hombres tien- 
den por naturaleza a saber. La filosofía actual radicaliza filosófica- 
mente los principios primeros del pensamiento. El hombre no es objeto 
de la filosofía, sino sujeto —ahora ya en su acepción moderna— inde- 
terminado filosóficamente. 

La filosofía actual considera como un ahondamiento esta radicali- 
zación; aunque, atendido desde otra perspectiva intelectual, pudiera 
entenderse como una banalización del cometido filosófico, sobre todo 
si se admite que los temas fundamentales de la Metafísica clásica no 
suponen una despersonalización, sino la superación humana del indi- 
vidualismo impersonal. Porque cabe —por elegir una dirección de la 
filosofía actual concreta, como ejemplo— que cierto existencialismo no 
sea, propiamente hablando, un antiesencialismo, sino un pre -esencia- 
Jismo, una pre - filosofía, ni siquiera una protofilosofía, que no quiere 
saber lo que pasa, y entre ello el hombre, sino lo que a él le pasa, y 
no precisamente en cuanto filósofo, sino en cuanto hombre de vegeta- 
ciones culturales en el pensamiento, en la historia y en la imaginación. 

Ahora ya podemos descender en líneas concéntricas sobre las afir- 
maciones anteriores, ensayando algunas interpretaciones y alargando su 
desarrollo, 

La Metafísica clásica es una filosofía de la serenidad; pero es una 
filosofía de la serenidad en la medida en que el hombre todavía no ha 
desgajado del mundo en que está inserto el propio objeto de su filo- 
sofía. Cuando se dice «Sócrates es el fundador de la filosofía», se acierta 
quizá sólo a medias, porque cuando un hombre dice que el principio 
de todas las cosas no es una cosa entre las cosas que aparecen, sino 
una cosa que en su despliegue hilozoístico permite la variedad, ha es- 
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tablecido ya el fundamento posible para todo filosofar, que es que las 
cosas no son lo que aparecen ser. Habrá, pues, que remontarse a Tales. 

La metafísica clásica —se ha dicho— es una metafísica de soluciones. 
Hay metafísica clásica cuando el filósofo, al filosofar, quiere encontrar 
solución a aquella que va persiguiendo; y todo lo subordina a encon- 
trar posibilidades de solución. Esto nos permite asegurar que el es. 
cepticismo griego es una forma dogmática —no filosófica— de afirmar 
la posible solución, al no encontrar, ni en el camino heracliteo ni en la 
estación parmenídea, la solución suficiente por la aparente contradic- 
ción de los dos términos, que a él se le antoja real. El escéptico, a 
fuerza de arañar en las soluciones, se queda con la solución de que los 
caminos emprendidos no nos dan una solución que nos sea satisfacto- 
ria. La inevitabilidad de las soluciones —no la inevitabilidad del fi- 
losofar, sino de las soluciones— es una de las características desde esta 
perspectiva de la metafísica clásica. 

La metafísica clásica no lo es tanto por las soluciones concretas que 
da cuanto por la necesidad que advierte de que el hombre ha de en- 
contrar soluciones. Por eso, la metafísica clásica es aristotélico - plató- 
nica. Y nadie dirá que el platonismo sea más o menos clásico que el 
aristotelismo, ya que el principio engendrador y el principio directivo 
en cada uno es el mismo, aunque las soluciones encontradas y las re- 
percusiones ideológicas de estas soluciones sean radicalmente distintas. 
La radicalidad en cada solución es la especificación concreta de la solu- 
ción adoptada; pero no lo es precisamente el intento que pudiéramos 
llamar espiritual. 

La frase con la que se abre la metafísica de Aristóteles —con que 
se abre para nosotros— fué escogida por Pedro da Fonseca para un 
análisis sutilísimo: todos los hombres desean, por naturaleza, saber. La 
frase de Aristóteles es importante, bien hable del filosofar como vir- 
tualidad, ora del filosofar en cuanto acto, del deseo de saber en cuanto 
acto, y no solamente en cuanto virtualidad, o en cuanto potencialidad. 
Si el hombre tiende por naturaleza a saber, la metafísica tradicional, la 
elásica, consistirá en admitir el deseo natural de saber como infrustrable 
en el propio ejercicio; por lo tanto, no es una frase de afirmación con- 
clusiva filosófica, sino la determinación ulterior de una solución filo- 
sófica. Así, pues, las soluciones en la metafísica clásica son imposiciones 
de la claridad que emana del objeto que se persigue; pero el objeto lo 
persigue el entendimiento, lo prosigue el pensamiento. La metafísica 
elásica —ya quedó insinuado— es la filosofía del conocimiento, frente 
a una posible filosofía del pensamiento; es la transformación en cono- 
cimiento del propio pensamiento, porque el pensamiento se origina como 
una exigencia surgida del ser que se pretende conocer, de tal forma 
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que el pensamiento se alimenta pensando algo que no es él mismo, 
aunque sin él no podría surgir, ni dinámicamente afirmarse como pen- 
samiento. No trato de hacer una valoración de la metafísica clásica. 
No es mi intención tomar partido, porque tampoco es justo olvidar una 
observación de Heidegger que tiene suma importancia para saber a qué 
atenerse, y es que en filosofía nunca se dice aquello que se pretende 
decir, ni aquello que se dice expresamente es lo que el pensador dice, 
sino aquello que queda, como en una poesía creacionista contemporá- 
nea, después de haber dicho, leído y releído aquello que se dijo, que 
es lo que produce en el alma la virtud de la «sophrosyne». 

Ninguna solución auténticamente filosófica es exhaustiva ni es con- 
clusiva, lo cual no quiere decir que la verdad aprehendida y conquis- 
tada no sea una auténtica, permanente y perdurable conquista filosófi- 
ca. Lo que acontece es que la verdad no es algo de lo que nos apropia- 
mos, sino que es la transparencia de una verdad que jamás se alcanza 
totalmente. Los pasos que damos en las gradas ascensionales pueden 
ser conquistas perennes; y cuando nos apartamos de ellas, perecemos o 
caemos en un grado inicial, que no hace más que retrotraer el co- 
mienzo auténtico del filosofar. Más me atrevería a decir: puede darse 
el caso de que las actividades radicalmente metódico - dubitativas del 
filosofar no sean actitudes iniciales de un filosofar primitivo, que quie- 
re prescindir de todo, sino que sean posibles, gracias a la metafísica 
clásica, en cuanto que es la que exige un replanteamiento del problema 
para no plantarse en las soluciones adquiridas. Por eso, la metafísica 
clásica es algo de lo que no se puede prescindir, en cuanto que el ele- 
mento humano, el «corpus humanitatis», es un solo hombre en la bús- 
queda de la verdad, y la experiencia adquirida en el filosofar y el es- 
clarecimiento de algunas ideas sirven para superarnos en esas ideas; 
pero el abandono de esas ideas no supone un juicio de falsedad sobre 
las mismas, sino una confirmación; gracias, justamente, a la luz que 
nos dan las soluciones adquiridas. 

La metafísica clásica, en cuanto filosofía, goza de cierta perennidad. 
Ahora bien, la filosofía existe, la filosofía tiene sentido, en la medida 
en que el problema y la solución son transferibles, de acuerdo con la 
toma de posición de la metafísica clásica. Me explico. No se trata, por- 
que sería superficializar demasiado la cuestión, de que el pensamiento 
sea transferible o intransferible por razón del método, por razón de las 
palabras, por razón de la inteligibilidad o por razón de un sentido 
agustiniano, o no agustiniano, de la transmisibilidad del conocimiento. 
No es éste el problema. Cuando hablamos, líneas arriba, de la trans- 
feribilidad de los conocimientos en la metafísica clásica, nos referimos 
a que la solución aportada a un problema, para el metafísico clásico, 
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es una solución que por el mero hecho de darse es valedera también 
para aquel filósofo que no hubiere encontrado él personalmente esa 
solución. En la metafísica clásica, las soluciones de un problema filo- 
sófico ofrecen virtualidad filosófica —también para el que comienza a 
filosofar— con sólo entender los términos. En cambio, esta transferibi- 
lidad de las soluciones es inaceptable en el espíritu de la que veni- 
mos llamando filosofía actual. Y es que el filósofo actual filosofa desde 
la originalidad de su propia personalidad, en el sentido de que el hom- 
bre en singular lo que no tiene es pasado. Para el filósofo metafísico 
clásico, el hombre, en una herencia intelectual, no sólo se hace cargo 
del problema, sino que se hace cargo también de la solución, aunque 
no haya filosofía hasta que se recrea o se repiensa lo pensado por otros. 
Frente al metafísico clásico, que estima que la autoridad es el primer 
comienzo del filosofar, aunque no sea filosofía completa mientras no se 
resuelve lo recibido por autoridad, en una recreación válida de conse- 
cuencias, no sólo de conclusiones, el filósofo actual entiende que es el 
problema el que tiene que dar origen a su problematicidad, en el pen- 
sador y en el filósofo. 

La situación es paradójica y más grave de lo que parece. En rea- 
lidad, el metafísico clásico es aquel que acepta las conclusiones y los 
problemas como actualidad. En cambio, para el filósofo actual no hay 
más actualidad que aquella que es capaz de dar cuenta de la situación 
en que se encuentra el propio filósofo o el propio pensador. El meta- 
físico clásico es un ser invadido; el filósofo actual es un ser invadente; 
el metafísico clásico arranca de algo que le es dado, y quiere dar razón 
de ello; el filósofo actual arranca de algo que no le es dado, y quiere 
dar razón de su propia actividad. El metafísico clásico se ve asombrado 
por lo que pasa; el filósofo actual se asombra de lo que le pasa. El 
metafísico clásico, en realidad, es aquel hombre al que se le presentan 
unos temas, perennes, que son independientes de su propio filosofar; 
el filósofo actual sólo acepta como filosofía lo que él convierte en fi- 
losofía. Por eso, para el filósofo actual todo es filosofía, y nada es 
filosofía. En cambio, para el metafísico clásico hay unos temas espe- 
cíficamente filosóficos. 

Por eso, en el dilema de metafísica clásica y filosofía actual se adi- 
vina una confusión o un equívoco. El equívoco —ya no repetiré con- 
fusión, para no darle aspecto moral— es que los grandes temas de la 
metafísica clásica, que parecen temas arrancados del conocimiento na- 
tural, o, por el contrario, de una ciencia en evolución, no prescinden 
de la radicalidad del hombre, sino que son temas que entran en el 
hombre porque el hombre forma parte del universo. En cambio, en la 
filosofía actual, el hombre, al deshacerse de los grandes temas, vuelve 
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otra vez a las reconditeces de su existencia. Por eso, la distinción entre 
existencia y esencia en la filosofía contemporánea, es decir, que la en 
tencia sea previa a la esencia, es una afirmación cargada de sentido. 
La filosofía actual ha hecho de la existencia el objeto peculiar, previo 
a la esencia; y porque es previo a la esencia es por lo que una exls- 
tencia previa a la esencia convierte a la filosofía en un filosofar, aho- 
gando las posibles conclusiones de su propio proceso y de su propia dia- 
léctica. Cuando el existir se convierte en esencialidad —esencialidad 
identificada con su propio existir—, el existir, al convertirse en único 
objeto, se está identificando con el sujeto del filosofar, convirtiendo a 
la filosofía en una imposibilidad, por la posición en que se ha co- 


locado. 
Hay una norma elementa) para el espíritu —y es una frase que me 
recuerda otra de Leonardo Coimbra—: el pensamiento es el que co- 


mienza, pero en su propio comienzo está dando las leyes de la posible 
solución de su propio discurrir. Cuando el pensamiento comienza por 
anularse a sí mismo, no es pensamiento; y así como Jaspers decía que 
la razón no puede hablarse a sí misma con razones, el pensamiento 
que se anula a sí mismo, aunque sea en una idea universal hegeliana, 
no es pensamiento, sino que será otro proceso interior cuyo nombre 
no encuentro por ser polivalente, pero ciertamente no es filosofía en 
el sentido de elaboración por un procedimiento sistemático, ordenado y 
metódico de los pensamientos para elevarlos a conocimientos filosó- 
ficos. 

Entre metafísica clásica y filosofía actual, mosotros no queremos ver 
las discrepancias, sino las concordancias posibles. Y para estudiar este 
aspecto habria que hablar, a mi entender, de «filosofía actual» en las 
conclusiones, y «filosofía actual» en los problemas. Y así es como pue- 
de recomenzar una especie de tratamiento del problema, en forma dis- 
tinta a como hasta ahora lo estaba ensayando. 

La actualidad forma parte vital, viviente, del propio pensamiento. 
El pensamiento, en filosofía, no es discurrir sobre unos temas que se 
nos ofrecen, sino incorporar la temática a la propia vida, a la propia 
existencia, de tal forma que la temática, como problema, forme parte 
integrante del propio discurrir. Por eso, la metafísica clásica, hoy, tiene 
una vigencia relativa; vigencia relativa en el sentido de que la temá- 
tica clásica no forma parte de la problemática del hombre actual, y 
se ha convertido la metafísica clásica en una especie de filosofía so- 
brepasada, o repasada, que fué actual para los hombres que convertían 
y alimentaban su pasión en esos problemas, porque esos problemas te- 
nían para ellos las virtualidades y las esencialidades fundantes de su 
propio discurrir. Un fraile monacal, en la Edad Media, miniando las 
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soluciones entre la esencia y la existencia, o copiando los setenta y siete 
mil cuatrocientos veintiocho argumentos para probar que la esencia se 
distingue de la existencia en los entes creados, contingentes, reales, para 
este hombre el problema no era simplemente una labor de laboratorio 
en relación con un problema que no le afectaba. Cuando un filósofo, 
por ejemplo, tomista, acusaba a los suaristas de que caían en el pan- 
teísmo, esta acusación, que hoy mos parece desconcertante (y, entre 
paréntesis, hoy lo es), tenía una tonalidad vital y existencial, porque 
aquel filósofo en aquella distinción real de la esencia y la existencia 
creía ver la única realización de las posibilidades analógicas de distin- 
ción entre Dios y los hombres. Hoy a nosotros nos dejan fríos las acu- 
saciones, porque sobre la elaboración del propio problema hemos visto 
que la acusación va más allá de lo que el problema da de sí; y aunque 
no fuera más allá, aun siendo esto cierto, no es con una certeza exis- 
tencializante con la que se nos presenta el problema. 

Al hablar de metafísica clásica y filosofía actual, quizá conviniera, 
en un plan filosófico, hacernos cargo del problema, tanto como de las 
soluciones, y ver cómo pueden convertirse en metafísica clásica los gran- 
des temas de la filosofía actual, y cómo sólo lo que nos actúa es ae- 
tual; pero no es necesariamente actual lo que nosotros podamos actuar. 

La dignidad y la servidumbre de la filosofía está en que no es ella 
la que nos impone soluciones, sino la que determina qué problemas 
son filosóficos. Este empeño que acucia, a veces, al filósofo de querer 
encontrar soluciones filosóficas a problemas que no son filosóficos es 
el agusanamiento de la filosofía, porque la filosofía se pierde cuando 
se emplea en lo que no es filosófico, y el asunto de la filosofía es un 
asunto que cada vez va siendo más restringido. ¿No será que la filo- 
sofía consista en ir solucionando filosóficamente, por esclarecimientos, 
temas que pasen a ser conocimiento normal, vulgar, y que previamente 
parecían conocimientos estrictamente filosóficos? Y así como la cien- 
cia, al convertirse en técnica su progreso, al resolverse humanamente 
en técnica, entra a formar parte de lo que pudiéramos llamar como- 
didad vital, quizá la filosofía pudiera tener, como destino, el presentar 
como evidencias naturales, a fuerza de penetrar en el clima intelec- 
tual, aquellas realidades que nos parecían enigmáticas o misteriosas. 

Hay un tema que en la metafísica clásica era estrictamente «teoló- 
gico», y que hoy ha pasado a ser un tema de rigurosidad filosófica. Me 
refiero al tema de la esperanza como dimensión humana, como dimen- 
sión esencial y existencial del hombre. La filosofía actual ha tomado de 
la metafísica clásica lo que pudiéramos llamar «actualización» de las 
«dimensiones religiosas del hombre, de las que no tenía necesidad el hom- 
bre medieval ni el hombre clásico. Al formar parte el hombre medieval 
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de la propia religiosidad histórica, no tenía necesidad de reivindicar 
aquellas dimensiones en las que se encontraba inmerso. Si me permi- 
ten una comparación o una metáfora, me atrevería a decir que el hom- 
bre medieval nacía bautizado antes de salir del seno de la madre; en 
cambio, hoy el bautismo «de religiosidad» hay que conquistarlo, suplis 
carlo y reconquistarlo, ahondando en la dimensión esencial y existencial 
del hombre. Por eso —reitero porque creo que es fundamental—, la 
religiosidad inquietante e inquieta del hombre de hoy no es un triunfo 
que responda de la madurez, sino que es un síntoma de que se ha roto 
la ligazón que nos unía con una dimensión cultural europea. Es una 
ruptura con un medio que no es suficiente, pero que puede ser moral- 
mente necesario. El progreso, en el sentido filosófico, mo está en la 
desesperanza o desesperación que el hombre siente, y que quiere re- 
solverlo filosóficamente, sino que está en la serenidad intelectual y vo- 
litiva que se va adquiriendo. Quizá la filosofía, entendida como la en- 
tiende la filosofía actual, tenga su cumplimiento en el acabamiento, 
y esté mostrando —no digo demostrando— la inutilidad de la filo- 
sofía. Así como para Aristóteles la metafísica, la filosofía, es inútil por- 
que no es útil para nada de lo que como utilidad sirve en la vida 
práctica, hoy la filosofía sigue siendo inútil, pero no porque no sirva 
para la vida práctica, sino porque resulta inútil también para resolver 
el hombre los propios problemas, porque ha hecho de la filosofía la 
única virtud resolutiva, siendo así que la filosofía no es «solución» de 
nada, sino esclarecimiento de todo, incluso de los caminos que llevan 
más allá de lo que la propia filosofía puede por sí misma alcanzar. La 
responsabilidad del filósofo hoy no está tanto en lo que con la filo- 
sofía puede decir, sino en lo que con la filosofía puede ofender, es 
decir, en la ceguera que puede producir su filosofar para otras dimen- 
siones que, no siendo filosóficas como fruto, son, sin embargo, apertura 
desde el filosofar. 

Entre filosofía actual y metafísica clásica cabría fijar una posición 
mediadora: la filosofía no tiene, ni tuvo nunca, como misión —la frase 
es inspiración de Nicolai Hartmann— resolver problemas, sino descu- 
brir portentos. Ahora bien, si no tiene ni tuvo como misión resolver 
problemas, sino descubrir portentos o esclarecerlos, quiere esto decir que 
sólo es problema aquello que nos viene impuesto de alguna manera 
en la época o situación en que vivimos. Por eso, nada le es ajeno al fi- 
lósofo de lo que filosóficamente se pueda esclarecer. Todo lo que no 
es asunto filosófico, le es ajeno al filósofo, en cuanto tal, pero no le es 
al hombre que filosofa. Ahora bien, la actualidad de los problemas no 
son los filósofos los que los inventan o los que levantan su vuelo, pero 
sí que son los filósofos los que padecen intelectualmente esa actualidad. 
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Tachar a la metafísica clásica de inválida para resolver los problemas 
de hoy, o tacharla de afilosófica, no tiene sentido alguno filosófico. Es 
una proposición que los lógicos escolásticos llamarían disparatada, y 
que en portugués y en castellano podríamos decir que es disparate, es 
decir, que no apunta a su blanco porque el dardo que se dispara no 
tiene nada que ver con la diana a que se trata de llegar. La metafísica 
clásica, pues, no es que haya cerrado su círculo o cumplido su ciclo; es 
que la metafísica clásica determinó claramente la situación espiritual, 
material y moral en que el hombre se encontraba situado. Ahora bien, 
esta metafísica clásica ha ido evolucionando, convirtiéndose necesaria- 
mente en fórmulas cuando, solucionado un problema o dadas todas 
las dimensiones que podía presentar, se persiste en la reiteración de 
aquello que habían dicho otros; pero las fórmulas en que se fija, el 
formulismo en que se debate, no dice nada en contra de la verdad de 
la solución dada por la metafísica clásica en el verdor de sus propias 
soluciones. Es decir, que la invalidez actualizada de una filosofía por 
el formulismo de sus expositores en torno a unas cuestiones no es ac- 
titud correcta. Tachar de inválida a esta filosofía no es, sin embargo, 
virtud filosófica, sino reconocer que en determinado tiempo no ofrecen 
una repercusión directa existencial. 

Acontece que hoy el hombre se encuentra sumergido en un mundo 
que llaman de angustia o de indeterminación del ser. Y la metafísica 
clásica se presenta como ineficaz, como inoperante, para resolver los 
problemas que el hombre tiene planteados; pero no porque ella lo sea, 
sino porque muchos filósofos de la metafísica clásica mo parece que 
vivan filosóficamente en situación. 

Convendrá tener muy en cuenta que si el hombre contemporáneo 
se debate entre una muerte que no sabe hasta dónde le alcanza y un 
agusanamiento de desesperanza, no ha sido la metafísica clásica, como 
rectora del mundo cultural, la que ha producido esta situación, sino, 
quizá, el abandono del proceso evolutivo y dinámico, dialéctico, de este 
propio filosofar. Podrá argiiirse que la trascendentalidad del pensa- 
miento, de los sentidos, del tiempo y del espacio, de las ideas emana- 
das de Kant como solución posible, esté derivada de una no solución 
histórica, que se podría haber encontrado en una dinámica de la me- 
tafísica clásica. Esto es defendible; pero de eso a tomar posición, filo- 
sóficamente hablando, para invalidar una posición, no es justo, filosó- 
ficamente hablandu. No es legítimo, ni es válido, 

Nos encontramos, pues, en una situación bastante anómala; y es 
que el hombre, el filósofo, ha formado parte del paisaje; el filósofo 
se ha convertido, de sujeto del filosofar, en objeto, sin abandonar su 
yirtualidad o su condición de sujeto; y el filósofo se encuentra hoy 
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—el filósofo actual— partiendo de un camino en el que el caminar es 
el que hace el camino, sin darse cuenta de que para caminar haciendo 
camino hay que creer, en virtud de la eficacia misma del pensamiento, 
en que ese camino es real, a lo menos como camino transitable. Este 
aspecto de la filosofía actual, con su tono polémico, tiene una esperan- 
za; y es la esperanza de que el hombre, cuando piensa, o se quema en 
su pensamiento, o alumbra luces y caminos nuevos. Nunca el pensa- 
miento es baldío, mi siquiera cuando es errante, y a veces, el error es 
surco de verdad tanto como pueda serlo la verdad incoada por otros. 

La filosofía actual reconocerá entre sus postulados que en todo lo 
que el pensamiento piensa, siempre hay algo de verdad; pero no porque 
en lo que el pensamiento diga haya siempre algo de verdad, sino por- 
que el pensar, el pensamiento, ya es una verdad, aunque lo pensado con 
el pensamiento sea falso, sea equívoco. Aunque no se resuelva en co- 
nocimiento, pensar ya es una virtud del hombre, en el sentido meta: 
físico de la palabra, en el sentido griego. Por eso, quizá, al filósofo 
«sin compromisos previos», pero previamente comprometido en el filo- 
sofar, lo que le falte hoy no es una filosofía verdadera o falsa, una 
metafísica clásica; lo que al hombre le falta es pensar riguroso. Pensa- 
miento riguroso resuelto en conocimiento; sabiendo que la resolución 
del pensamiento en conocimiento no es una resolución práctica, no es 
una resolución satisfactoria, sino una resolución por claridades, de tal 
forma que el pensamiento —y ésa es la maravillosa tragedia humana— 
nunca está más lejos de la verdad que cuando se para en las verdades; 
pero es necesariamente este caminar el que nos va acercando a la verdad 
a través de estas verdades. 

La verdad se ahonda a medida que vamos conquistándola; pero es- 
tas conquistas parciales de la verdad que nos ahondan en la verdad no 
nos alejan de ella, porque el hombre va enriqueciéndose en cada verdad 
conquistada y le parece más lejos la verdad porque es él el ahondado, 
el transfigurado, el que va ahondándose e interiorizándose. 

No importan, quizá, muchas veces, los errores en que caemos, filo- 
sóficamente, todos. Lo que importa es pensar y afirmar, filosóficamente, 
que todo hombre que dedica su vida a pensar, queriendo conocer, y 
trata después de aplicar estos conocimientos a cualquier actividad hu- 
mana, es la sinceridad de la búsqueda la que le define; y eso sí que 
no es un problema, sino la primera solución para el filósofo. El que 
ama la búsqueda deteniéndose, perece en ella; pero el que aspira a la 
conclusión, o la solución, ése sentirá avizorar y revivir la propia vita- 
lidad de la búsqueda, Enamorarse del camino tiene un peligro, que es 
hacer del camino meta; pero el que lo que busca es la verdad, verá 
ensancharse y alargarse el camino, que es la grandeza de la filosofía. 
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Por eso, cuando un filósofo actual vuelve a la metafísica clásica sin la 
necesidad de dejar por ello de ser filósofo actual, se encuentra con que 
la metafísica clásica encierra virtualidades, profundidades, sutilezas, hon- 
duras, transparencias y posibilidades temporales que no había soñado. 
La metafísica clásica va más allá de lo que la actualidad dice de sí 
misma como pura novedad culturalizante. 


Adolfo MUÑOZ ALONSO. 
Madrid. 
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La doctrina agustiniana de la gracia 
en los Salmos 


por Fr. Victorino CAPÁNAGA 


SAN AGUSTÍN, INTERPRETE DE LOS SALMOS 


Los Salmos fueron uno de los alimentos bíblicos con que San Agus- 
tín fortaleció su espíritu, el libro de la Escritura más citado por él. 
De los comentarios que los católicos han hecho de los Salmos, nin- 
guno tan universalmente estimado como el del Santo, La espiri- 
tualidad de todos los tiempos se ha beneficiado de las meditaciones y 
elevaciones agustinianas. También la teología de la gracia debe a los 
Salmos sus mejores luces, contribuyendo a la profunda armonía de 
los dos Testamentos, o lo que llamaba San Agustín una facies elo- 
quiorum castorum, la faz única de las santas revelaciones (1). 

San Ambrosio expresó el común sentir de la Iglesia cuando dijo: 
«Aunque toda la Sagrada Escritura respira la gracia de Dios, pero so- 
bre todo el dulce libro de los Salmos» (2). La oración fué el gran 
argumento que esgrimió el Doctor de la gracia contra los negadores 
de la misma. 

La oración es clarísimo testimonio de la gracia: lpsa igitur ora- 
tio clarissima est gratiae testificatio (3). San Agustín halla la doc- 
trina de nuestra salvación expresada en los cánticos sagrados. Todas 
las enfermedades del alma tienen su remedio en la Sagrada Escri- 
tura, particularmente en los Salmos (4). 

El espíritu del salterio es completamente opuesto al voluntaris- 


(Y) En. in ps. 143, 2. PL 37, 1856: Gratia enim Novi Testamenti in Lege 
velabatur, in Evangelio revelatur. 

(2) En. in ps. I. PL 14, 922: Licet omnis Scriptura respiret gratiam Dei, 
praecipue tamen dulcis psalmorum liber, San Jerónimo decía lo mismo contra 
los pelagianos y les recomendaba la lectura del Salterio: Lege totum Psalte- 
rium, omnes sanctorum voces, nihil nisi ad Deum in cunctis operibus depre- 
catio. Dialogus contra Pelagianos, L. ú. PL. 23, 523. 

(3) Epist. 177, 4. PL. 33, 766. 

(4) En. in ps. 36. Serm. 1, 3. PL. 36, 357: Ommis morbus animi habet in 
Seripturis medicamentum suum: qui ergo sic aegrotat, bibal potionem psalma 
huius. Cfr. Sermo 143, 1. PL. 38, 196. 


AVGVSTINVS, V (1960), 328-360. 
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mo pelagiano, que hace del hombre artífice de su salvación y des- 
tino. Los grandes temas bíblicos, Dios, el alma, el pueblo escogido, 
y las relaciones entre ellos forman la trama espiritual de la poesía 
revelada. Podríamos añadir: Dios, el alma y la Iglesita, es decir, los 
temas predilectos de San Agustín. 

La sed de Dios, la carrera del alma hacia la fuente de las aguías, la 
angustia del hombre cercado de tinieblas y de enemigos que le per- 
siguen, el conocimiento propio, la orfandad espiritual, el sentimiento 
y confusión de las propias miserias y enfermedades, la necesidad de 
la luz, la vanidad de la vida, el deseo de liberación, como de quien 
se halla prisionero, las tentaciones múltiples de la existencia, la pe- 
tición del socorro superior, el gusto de las lágrimas del arrepenti- 
miento, el lloro de la ausencia de Dios, el asombro y temor ante la 
divina majestad ofendida: toda esta profunda psicología del hombre 
caído, enfermo y combatiente tiene en las voces de los Salmos una 
resonancia constante. 

Por otra parte, aparece el Dios libertador, salvador y refugio de 
los pobres, de los oprimidos, de los hambrientos, de los cautivos, de 
los ciegos, de los huérfanos y desvalidos: el Dios de la esperanza, 
creador del corazón puro, dador de todos los bienes, que nunca de- 
frauda a los que a Él acuden en demanda de socorro. Él no sólo per- 
donta los pecados al arrepentido, sino que introduce a las almas en 
los más inefables secretos de la unión amistosa y santa. 

Toda esta atmósfera espiritual, tan divina y humana a la vez, no 
podía menos de despertar el genio religioso de San Agustín para in- 
terpretar la historia eterna de las almas, viendo en ella su propia 
odisea de peregrino de lo absoluto, La exégesis agustiniana va siem- 
pre en busca de lo que llama el interior intellectus (5), cuya luz ema- 
na siempre de Cristo. y 

Por eso, el Cuerpo Místico es el argumento único, se puede decir, 
de las Enarrationes in Psalmos. Es un principio de exégesis, o un 
método de exposición. Tanto la Iglesia oriental como la occidental 
siguieron este método; pero San Agustín le dió un clásico desarrollo, 
oyendo en todos los salmos la voz de Cristo, que canta, que gime, 
que se alegra en la esperanza o suspira en lo que le acontece (7). 
Toda la música de los Salmos resuena con la armonía de la voz de 
Cristo. 

El mismo David está elevado a la categoría de símbolo universal 
porque tiene Una triple representación: él figura 'al hombre caído, 
al hombre cristiano que combate y al mismo Cristo. El Cuerpo de 
Cristo, el humilde David, lleno de gracia, confiando en Dios, y com- 
batiendo en este siglo, invoca la ayuda de Dios (8). David «sólo fué 


(5) En. in ps. 104. PL 37, 1402. 

(6) Cfr. E. MerscH: Le Corps mystique. II. Le Co ¡ inci 
A RE Tps Mystique principe 

(7) En. in ps. 42. PL. 36, 476: Eius vocem in omnibus Psalmi 
y ; z : is vel psallen- 
tem vel gementem, vel lactantem in spe, vel suspirantem in re, er sl ¡am 
et familiarissimam habere debemus, tanquam et nostram. 

(8) En. in ps. 143, 12. PL. 37, 1864: Corpus Christi, humilis David, gratia 
plenus, de Deo praesumens, pugnans in hoc saeculo, invocat adiutorium Dei 
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un hombre, pero representó a toda la humanidad redimida con la 
«Sangre de Cristo y al mismo Redentor (9). 

Esta plenitud figurativa del gran Profeta y Rey favorece nota- 
blemente la explicación cristológica de San Agustín. Aunque también 
debe notarse que el mismo Cristo dió el primer impulso a estas in- 
terpretaciones cuando dijo a los discípulos de Emmaús: «Es necesa- 
rio.que se cumplan todas las cosas que están escritas de MÍ en la 
Ley, en los Profetas y en los Salmos» (10). 

Quizá la exégesis de San Ambrosio influyó en San Agustín, 'a 
quien podían atribuirse estas palabras del Obispo de Milán: «En am- 
bos Testamentos, bebe a Cristo. Bebe 'la Cristo, pues es la Roca de 
donde brota el agua. Bebe a Cristo, que es la fuente de la vida. 
Bebe a Cristo, que es la corriente, cuyo ímpetu alegra la Ciudad de 
Dios. Bebe a Cristo, pues es la paz. Bebe a Cristo, pues de su Cuerpo 
fluyen corrientes de agua viva» (11). 

Nada más dulce para el corazón de San Agustín que esta músiea 
de: Cristo, que alegra toda la Ciudad de Dios y todos los ámbitos 
de la Sagrada Escritura. La doctrin'la de la gracia se respira en todos 
los Salmos y explicaciones del comentador. En todos ellos resuena 
la vox desiderantis gratiam Dei quae in nobis in fine perficitur (12). 

San Agustín mira a los enemigos de la gracia, es decir, 'la los pe- 
lagianos. Pero él desarrolla la doctrina soteriológica por la necesidad 
de instruir a los cristianos, más que por un afán polémico, porque 
sabía que en la vida cristiana la gracia tiene tanta parte y su cono- 
«Cimiento:.es necesario a todos los que combaten contra los enemigos 
de la salvación eterna, 

. Y no sólo en los comentarios a los Salmos, sino en toda la po- 
lémica antipelagiana, recurre ua ellos para desenvolver la doctrina de 
Ja: gracia. Los Salmos eran para San Agustín una auténtica fuente de 
la revelación para darnos ta conocer la obra de Dios en las almas. En 
los libros de: controversia, como veremos, hizo largo uso de las citas 
«del Salterio. Y lo mismo en los Sermones y en las Cartas de argu- 
mento antipelagiano, los Salmos le ayudan para probar la existencia 
y la. obra de la gracia. Contra todos los errores de los adversarios, 
saca. de los Salmos pruebas de refutación. La negación del pecado 
original, la concepción de una sufficiens natura (13), la explicación 
natural de las miserias del hombre, el origen de la concupiscencia y 
de la muerte, el estado de la naturaleza caída, la inocencia de Adán, 
“su pecado y consecuencias para todo el género humano, la necesidad 
del bautismo para los párvulos, la distinción entre la vida eterna y 


En este Salmo considera la lucha de David con Goliat como figura del com- 
bate cristiano con el demonio. 

(9) En. in ps. 59, 1. PL. 36, 713: David Rex unus fuit, sed non unum homi- 
mem figuravit; quando scilicet figuravit Ecclesiam ex multis constantem, dis- 
tentam .usque ad fines terrae: quando autem unum hominem figuravit, illum 
figuravit que est Mediator Dei et hominum. 

(10) Luc. 24, 47. 

(11). En. in ps. 50, 33, PL, 14,-9, 

(12) En. in ps. 23, 11, 2. PL. 36, 200. 

(13) De peccato origin. XXVI, 31. PL. 44, 400, 
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el reino de Dios, la sanidad del libre albedrío, su vigor para cumplir 
la ley y alcanzar la perfecta justicia, la negación de la necesidad 
de la gracia preveniente, ayudante y confirmante, el valor de los 
méritos naturales, la doctrina sobre la ley, las nupcias, la oración, las 
negaciones de la Cristología, reduciendo al Salvador a un Maestro oO 
Moralista, que nos salva con su doctrina y su buen ejemplo, la nega- 
ción de los Sacramentos: he aquí los puntos doctrinales de los pela- 
gianos que chocaban con el pensamiento de San Agustín. 

Meditando en los Salmos, halló recursos para combatir estos erro- 
res y explicar la doctrina católica. 

Los Salmos son, sin duda, los libros de la Sagrada Escritura don- 
de hay más verbos y nombres, que podíamos llamar soteriológicos. 
Mencionemos los principales: liberare, solvere, eripere, redimere, sal- 
vare, vivificare, Sanare, convertere, dirigere, illuminare, excitare, adiu- 
vare, confiteri, donare, confirmare, curare, mundare, praevenire, cus- 
todire, consolari, dilajamp, delectari, aedificare, coronare, misereri, 
delere iniquitates, lavare, renovare, docere, erudire, clamare, exaudi- 
re, sperare, confidere, iustificare, revelare instruere, inclinare, dedu- 
Cere in semitam, salvum facere, gressus dirigere, propitiari, laetificare, 
cantare, psallere, facere mirabilia, benedicere, induere tustitiam, refu- 
gium, petra, auxilium, virtus, gloria, laus, tustitia, captivitas, pecca- 
tum, redemptio, iubilatio, pauper, egenus, mendicus, humilis, miser, 
misericordia, fidelitas. 

Todos estos verbos y nombres soteriológicos sirven a San Agus- 
tín muchas veces para hacer filigranas de pensamientos en torno a 
los problemas de la gracia. : 

Hay también Salmos privilegiados, a los que dió un comentario 
enteramente soteriológico. Así el Salmo 18, donde se canta el triunfo 
de David sobre sus enemigos: Dios es mi refugio y fortaleza, pues 
su ayuda me libró de los enemigos. La antigua teofanía se hace Cris- 
tofanía en manos del comentarista, que bendice a Dios por los triun- 
tos del Salvador y agradece los beneficios de la gracia en sus d 
aspectos de liberación y santificación (14). ' 

Comentando el Salmo 17, canta la predicación del Evangelio, la 
unión de los Apóstoles, la vocación y conversión de los gentiles, los 
beneficios de la liberación de los enemigos, la gracia de la fe, la 
defensa continua que hace Dios de su nuevo pueblo, los frutos de 
santidad e inocencia de vida de los pueblos evangelizados (15). El 
Salmo 21 está comentado en la Epístola 140, que trata De Gratia 
Novi Testamenti: Ut ex hoc intelligas quemadmodum. gratia Novi 
Testamenti nec eo tempore tacebatur, quando in vetere velabatur (16). 

Al Salmo 31 llama el Santo: Psalmus gratiae Dei et iustificationis 
nostrae. Entre los dos abismos psicológicos, el pesimismo y fata- 
lismo maniqueo y la presunción pelagiana, camina el hombre nuevo 
que vive de la gracia de Dios (17). 

El Salmo 102 contiene también la alabanza de la gracia de Dios. 


(14) En. in ps. 18. PL. 36, 154-164. 
(15) En. in ps. 17. PL, 36, 148-154. 
(16) Epist. 140, VI, 15. PL. 33, 544. 
(17) En. in ps. 31, en. 1, 1. PE, 36, 257. 
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En él canta el perdón de los pecados, la curación de las enferme- 
dades, la resurrección de la carne y la glorificación final (18). 

La Enarración al Salmo 106 nos ofrece una profunda psicología 
de la gracia, El hombre lucha en la tierra contra cuatro tentaciones: 
la primera, de error y de hambre (erroris et famis); la segunda, de 
la fuerza y tiranía de las pasiones; la tercera, el tedio de la vida; la 
cuarta, las persecuciones y tribulaciones, y aflige particularmente a 
los que gobiernan la Iglesia. Todas las clases de gracia excitante, ad- 
yuvante, sanante, deleitante, remedian la situación del hombre en 
estas tentaciones (19). 

El Salmo 50 es el salmo del penitente que desea recobrar la es- 
peranza perdida y está hundido en su caída, y con grandes depreca- 
ciones apremia a Dios, como quien ha sido idóneo para herirse y no 
lo es para curarse (20). 

También el tema de la gracia deleitante se expone en el gran Sal- 
mo 118. Los Salmos de alegría, como el 143, elevan a San Agustín a 
glorificar los beneficios de la gracia: Deus, canticum novum can- 
tabo tibi. Hoc est canticun novum, gratia Novi Testamenti (21). La 
novedad define al cristiano, que es una criatura nueva. Via nova, via- 
tor novus, canticum novum. (22). 

La alegría de los Salmos es la alegría de los hombres nuevos, y su 
vicioria sobre el mundo, el demonio y la carne. Por eso, para San 
Agustín y la Cristiandad de todos los tiempos, «las delicias de nues- 
tro espíritu son los divinos cánticos, donde no hay llanto ni gozo» (23). 

sin duda, no siempre la exégesis de San Agustín responde a las 
leyes estrictas de la interpretación literal. A veces, una sola palabra 
le sirve para bucear oscuras profundidas, como en el Salmo 129, lana- 
lizando las primeras palabras, De profundis clamavi, descubre las 


(18) En. in ps. 102. PL. 37, 1316-1335. Para cantar estos cuatro beneficios 
de la gracia, este Salmo es citado en el Sermón antipelagiano 131, 7-8. PL 38, 
732-3. En él se hallan las célebres palabras Inde etiam rescripta venerunt. Cau- 
sa finita est. Ib. n. 10, 734. También contra los pelagianos se cita en De peccat. 
mer. et remis. III, XXXVI, 59. PL. 44, 185: De spir. et litt., XXXIII, 59. PL. 44, 
239: Ebpist. 186, VII, 25. PL. 33, 825. 

(19) En. in ps. 106, PL. 37, 1420-30. Este comentario es una interpretación 
existencial de la vida cristiana. 

(20) Serm. 20, 1. PL. 38, 138. En él comenta las palabras del Miserere: Cor 
mundum crea in me Deus: Psalmus est paenitentis amissam spem recuperare 
cupientis, lapsu suo ¡acentis; et Deum magnis deprecationibus urgentis tan- 
quam quí fuerit idoneus ad se vulnerandum, et non ad sanandum. 

(21) Serm. 33, 5. PL. 38, 209, En. in ps. 143, 16. PL. 37, 1866: Canticum no- 
vum gratiae est. Canticum novum novi hominis est. Canticum novum Testa- 
menti novi est. 

(22) In ps. 46, 6. PL. 36, 808. 

(23) En. in p3. 145, 1. PL. 37, 1884: Deliciae spiritus nostri divina cantica 
ubi et fletus sine gaudio non est. David, el gran organista del Espíritu Santo, 
magnus tactor organi Spiritus Sancti, ha llenado con sus melodías el alma cris- 
tiana. En. in ps. 95, 6. PL. 37, 1231. Sabido es que San Agustín, ya desde neófi- 
to, comenzó a gustar las delicias de la salmodia, el fletus cum gaudio. Conf. X, 
IV, 8, PL, 32, 766: Quas tibi voces dabam in psalmis illis et quomodo inflam- 
mabar ez eis, et accendebar eos recitare, si possem, adversus thyphum generis 
humani. San Agustín comprendió muy pronta la fuerza sedante de la humil- 
dad que emana de estos cánticos y a la vez el fuego interno que despiden para 
calentar los corazones. 
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tres profundidades en que puede vivir sumergido el pecador (24). Con 
un texto remoto, sabe hacer filigranas, 'acogiéndose a un sentido ale- 


górico o acomodaticio. Así, al explicar el Salmo 18, 7: «Non est qui - 


se abscondat a calore eius: No hay quien se escape de su calor. Pero 
Cristo es la luz inextinguible y coeterna al Padre, siempre cándida, 
siempre lúcida, siempre férvida. Pues si no fuese férvida, ¿acaso di- 
ría el Salmo: No hay quien se esconda de su calor? Pero tú estabas 
frío en tu pecado: te conviertes o te vuelves a Él para que te en- 
fervorices. Si te apartas de Él, vuelves al frío. Tú eras tenebroso en 
tu pecado: te conviertes a Él para que te ilumine. Si te alejes, de 
nuevo la oscuridad se arroja sobre ti» (25). 

Cuando la argumentación va dirigida contra los pelagianos, guar- 
da mayor rigorismo literal su exégesis. Nótese cómo en este pasaje 
todo el proceso de las actividades de la gracia, cuales son mostrar el 
camino, dar fuerza para andarlo, guiar por él, evitando todo extra- 
vío, y llevar lal viador hasta la meta final, se deducen de los textos 
del Salmo: 

Ideo, quo psalmus iste concluditur, faciamus: Beati omnes quí 
confidunt in Deo (Ps. 11, 11); utique ut ipse faciat, ipse ostendat viam 
suam cui dicitur: Ostende nobis Domine misericordiam tuam: et ipse 
det salutem, ut ambulare possimus, cui dicitur: £t salutare tuum. da 
nobis (Ps. 84, 8); ipse in eadem via deducat cui dicitur: Deduc me; 
Domine, in vía tua, et ambulabo in veritate tua (Ps. 85, 11); ipse ad 
illa quae via ducit promissa perducat, cui dicitur: Etenim illuc ma- 
nus tua deducet me et perducet dextera tua (Ps. 138, 10). Non enim, 
cum ista commemoramus, arbitrium voluntatis tollimus, sed Dei gra- 


tiam praedicamus (26). Un razonamiento semejante, todo tejido tam-' 


bién de textos de Stalmos, emplea en la Epístola 147, donde el influjo 
continuo de la gracia está expresado por las palabras Sanar, vivificar, 
liberar de los pecados, sobre todo de la soberbia, dirigir los pasos has- 
ta la meta final. Es decir, principio, progreso y perfección o perseve- 
rancia están expresados por las ideas del Salmo (27). San Agustín, 
pues, ha hallado en los Salmos una fuente para expresar toda su 
teología de la gracia desde los comienzos hasta el fin. Él levó e 
interpretó en los Salmos cuatro aspectos principales de la doctrina 
de la gracia: el metafísico, el teológico, el psicológico y el histórico. 

En otros términos, hay en su exposición de los Salmos una meta- 
física de la gracia, la cual en última instancia se halla fundada en 
la manifestación de los atributos divinos: Majestad, Sabiduría, Bon- 
dad, Misericordia. La gracia es una epifanía del Ser de Dios, esen- 
cialmente comunicativo ad intra y libremente comunicativo ad extra. 

Hay también una teología, centrada, sobre todo, en la concepción 
del Cristo Místico, cuya voz resuena en todos los cánticos sagrados; 


(24) En. im ps. 129, 122. PL. 37 1696: 

(25) In Joan. Ev. tr. XXII, 10, PL. 35, 1579. 

(26) De natura et gratia, XXXII, 36. PL. 44, 265. 

(27) Epist. 147, 16. PL. 33, 682. Los salmos citados son el PU A 
XXX, 2; 118, 29; 35, 12; 118, 133; 36, 23: Et multa alia quae propterea serip- 
ta sunt ut nos admonerent ad implenda ea quae nobis tubentur, ab illo petendum 


adiutorium a quo iubentur. Las palabras ut ambutre possimus responden a 
objeciones pelagianas. 
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y una psicología de la gracia, cuyo proceso se describe en todos sus 
momentos, desde la iniciación hasta la consumación final. Y hay una 
historia de la gracia, o de la salvación del género humano, que com- 
prende ambos Testamentos: en el Antiguo, la gracia obra velada- 
mente, y en el Nuevo, se muestra en todo su esplendor en la Cabeza: 
y en los miembros. 

La presente exposición seguirá este orden, exponiendo brevemen- 
te los cuatro aspectos indicados. 


di 
LA FUENTE SUPERIOR DE LA GRACIA 


San Agustín pone en Dios la fuente de todos los bienes: «En Dios 
se halla la fuente de la vida y fuente inagotable» (28). Aplica frecuen- 
temente al sumo Ser esta metáfora de la fuente, de la que se derivan, 
como tres brazos ontológicos: el ser, la verdad, el bien. Todo lo 
que hay de ser, de verdad y de bien, repartido en infinidad de cria- 
turas, viene de la inagotable fuente, donde está la razón del uni- 
verso constituído, la luz para percibir la verdad y la fuente de la fe- 
licidad que sacia (29). Sólo hay dos categorías de seres: el Ser in- 
creado y los seres creados. El primero es el Ser por sí mismo, que 
no necesita de ningún otro plara ser, y de quien todos los demás 
necesitan y tienen recibido el ser. En este sentido, aun distinguiendo 
San Agustín un orden natural y un orden sobrenatural, a veces llama 
gracia a la esencia misma del hombre y sus prerrogativas. Son como 
gracias naturales, es decir, dones concedidos gratis, sin ningún mé- 
rito ni exigencia, porque nadie merece nacer y ser hombre, Así debe 
entenderse el dicho agustiniano: Quidquid sumus illius misericordia 
sumus (30). Y en otro lugar dice: «Dios nos concede a nosotros todos 
los bienes, porque Él es bueno, no porque seamos dignos; porque Él 
es misericordioso, no porque mereciéramos alguna cosa» (31). Las 
raíces hondas de nuestra esencia y existencia se ocultan en la pro- 
fundidad misma del Ser de Dios, que es luz, misericordia, amor inefa- 
ble: Ante mundi constutionem vidit nos, fecit nos, emendavit nos, 
misit ad nos, redemit nos (32). 

Al misterio de este manantial último y secretísimo, que recibe el 
nombre de predestinación, no llegan los ojos humanos. Pero allí res- 
plandecen todos los latributos divinos: la omnipotencia, la justicia, la 
misericordia, la sabiduría. San Agustín vislumbra allí también un res- 
plandor paterno y materno, que se manifiesta en todas las obras de 


(28) En. in ps. 41, 2. PL. 36, 465: Apud Deum est fons vitae et fons insicca- 
bilis. 
(29) Sobre el aspecto ternario de las manifestaciones divinas puede verse 
al P. Portalié en D. T. C. 2351-2352, y al P. Iturrioz: El hombre y su metafísica. 

(30) En. in ps. 70, Ser. 1, 2. PL. 36, 986. 

(31) En. in ps. 41, 12. PL. 36,472. 

(32) En. in ps. 32, Ser. II, 14. 36, 292, 
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sus manos: Dios es Padre porque crea, porque llama, porque manda, 
porque gobierna; y es madre porque vivifica, porque alimenta, por- 
que lacta, porque tiene junto a sí» (33). y 

Estas operaciones paternales y maternales, que pertenecen lo mis- 
mo al mundo natural que sobrenatural, descubren las riquezas del 
Ser divino. 

Frente a estas riquezas del Creador, se distingue la criatura por 
su indigencia radical, lo que llama San Agustín indigere Deo: Ut ergo 
boni simus indigemus Deo (34). A la misma entraña ontológica de la 
criatura humana pertenece esta menesterosidad de Dios, no sólo en 
el momento inicial de la existencia, sino a lo largo de ella, porque 
Dios es dador y custodio de todo bien: Dator ego eram, custos ego 
ero (35). En su polémica 'antipelagiana, San Agustín suele razonar 
de este modo: «Todo lo que soy, de tu misericordia me viene. ¿Aca- 
so te merecí, invocándote? Para venir al ser, ¿yo qué hice? Para 
ser un invocador tuyo, ¿qué hice? Porque si yo hice algo para ser, 
luego era antes de ser. Pues si nada era antes de ser, ningún mérito 
tuve ante Ti para ser. Me hicisteis para que yo fuese, ¿y no me 
hicisteis para que fuese bueno? Si Tú me diste el ser y otro me 
dió el ser bueno, mejor es el que me dió el ser bueno que el que 
simplemente me dió el ser. Ahora bien, como nadie es mejor que Tú, 
nadie más poderoso, nadie más largo en misericordia que Tú, de quien 
recibí el ser, del mismo recibí el ser bueno. A quo accepi ut essem, 
ab illo accepi ut bonus essem» (36). Con la omnipotencia del Crea- 
dor se enlaza la bondad del conservador, del protector, del regidor 
y defensor de las cosas, que ha creado (37). A la bondad y la mi- 
sericordia se une la justicia, que tiene tanta parte en la gracia: Jus- 
titia non fit sine Deo (38). «En tu justicia sácame y déjame libre. No 
en la mía, sino en la tuya, porque si es en la mía, seré de aquellos de 
quienes se dice: Ignorando la justicia de Dios y queriéndola suplan- 
tar por la suya, no se someten a la justicia de Dios (Rom., X, 3). Lue- 
go en tu justicia, no en la mía, Pues la mía, ¿qué es? Tomó la de- 
lantera la iniquidad. Y cuando fuere justo, lo seré por tu justicia, 


(33) En. in ps. 26, Serm. II, 18. PL. 36, 208: Pater est, quia condidit, quia 
vocat, quía iubet, quia regit: mater est, quía fovet, quia nutrit, quiía lactat, quia 
continet. 


Por eso la gracia brota en las entrañas maternales de Dios, como suavísima 
leche: En. in ps. 60, 22. PL. 36, 827: Nam. et lac unde fit caseus, miro modo 
significat gratiam: manat quippe ex abundantia viscerum maternorum et mi- 
sericordia delectabili parvulis gratis infunditur. 

(34) En. im ps. 70, Serm. 11, 6. PL, 36, 896. En. in ps. 32, Serm. 2, 4. PL. 36, 
287: Omnia indigent Deo, et misera ct felicia: sine Illo miser non sublevatur, 
sine illo felix non regitur. 

(35) En. in ps. 38, 12. PL. 36, 423. 

(36) En. in ps. 58, Ser. II, 11. PL. 36, 713. Según los pelagianos, por la crea- 
ción recibe de Dios el ser, pero el ser bueno se da cada uno a sí mismo, inde- 
pendientemente de Dios. 

(37) En. in ps. 47, 15. PL. 36, 542: Protegit nos, quia Deus est, ne moria- 
mur: regit nos, quia rex est, ne cadamus. Cfr. En. im ps. 86, Ser. 1, 14. PL. 37, 
1127: A te facti sumus, a Te defensi sumus. 

(38) Ebpist. 187, IX, 30. PL. 33. 843. 
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porque seré justo con la justicia que tú me diste; y así de tal modo 
será mía, que no deje de ser tuya, porque Tú me la diste» (39). 

La justicia divina, como todos los atributos divinos, es fontal, pues 
toda justicia de ella se deriva. «Porque nadie vive justamente, si no 
fuere justificado. Ahora bien, el hombre es hecho justo por Aquél, 
que no puede ser injusto. Porque así como la lámpara no se encien- 
de por sí misma, así tampoco el alma humana se da a sí misma la 
luz y clama a Dios: Tú encenderás mi lámpara, Señor» (40). 

Pero la justicia de Dios, al dársenos, se hace nuestra: Est enim 
tustitia Dei, quae et nostra fit, cum donatur nobis (41). 

Los atributos divinos, como la justicia, tienen una función crea- 
dora, porque el justo es una hechura original de la justicia de Dios. 
Así suele interpretar San Agustín el sentido del Salmo 94, 6: Qui 
fecit nos. Ipse nos fecit populum suum, ipse nos fecit oves pascuae 
suae. Fecit oves de lupis: haec est gratia (42). Propiamente, el Crea- 
dor es el que recrea, y rehace el que hizo. Dios es el Recreador y 
Rehacedor de los hombres (43) En el mismo sentido de creación 
sobrenatural interpreta el Salmo 99, 3: Ipse fecit nos et non ipsi 
nos (44). Nótese que San Agustín distingue bien los beneficios de la 
naturaleza y los de la gracia. Los últimos los llama «maior gratia», 
por la que fuimos hechos fieles con el Verbo de Dios hecho carne, en 
comparación de los dones naturales, que son una gracia menor (45). 

Al enlazar San Agustín la obra de la gracia con los atributos de 
Dios, esto es, con el Ser mismo de Dios, ha querido salvar la plenitud 
de la soberanía divinta, puesta en peligro por la doctrina de los pe- 
lagianos, para favorecer la independencia de la libertad humana. Pero 
para salvar a ésta no es necesario sacrificar la soberanía del Creador. 


DIU DS TO, Ser LA Bl 36, 310. Cttizlio, DS: 01, 2d. Plo 96, 144: 
Nemo sibi dat quod non habet. Ergo cum sis iniustus, esse non potes iustus, 
nisi convertendo te ad quamdam iustitiam manentem: a qua si recedis, iniustus 
es; si accedis, iustus es. 

(40) En. in ps. 109, 1. PL. 37, 1446: Sicut enim lucerna non a seipsa accen- 
ditur, ita nec anima humana. Esta comparación la repite el santo en la polémi- 
ca antipelagiana. 

(41) En. Tn ps. 109, 1, PL. 37, 1446. La expresión nostra fit plantea el pro- 
blema de la gracia habitual o inherente, como cualidad propia al alma, que la 
recibe. Cfr. Epístol 140, XXX, 71. PL. 33, 569, sobre el Salmo 35, 7; Justitia 
sicut montes Dei. 

(42) Serm. 26, 5. PL. 38, 173. Contra duas epist. Pelagianorum, IV, VI, 15. 
PL. 44, 620: Ipse igitur facit oves, quibus desolatas impleat civitates. Quoniam 
ego sum Dominus qui facio te. 

(43) Serm. 175, 5. PL. 38, 592: Quia nemo recreat, nisi qui creat, nemo re- 
ficit nisi qui fecit. 

(44) Epístola 140, XXXV, 81, PL. 33, 575: Hoc enim non ad eam naturam 
qua homines sumus, cuius naturae idem ipse Creator est, sed ad illud potius 
referendum est, quod Apostolus ait: Ipsius enim sumus figmentum, creati in 
Jesu Christo in operibus bonis quae praeparavit Deus ut in illis ambulemus. 
(Ephes. II, 10.) z 

La misma idea repite, interpretando el Salmo 36, 5: Revela ad Dominum 
viam tuam et ipse faciet en De natura et gratia, XXXI, 35. PL. 44, 264: Nullos 
enim videtur attendisse cum dixit: Et ipse faciet, nisi eos qui dicunt: Nos faci- 
mus, id est, nos ipsi nos ipsos ¡ustificamus. 

(45) Serm. 26, 7. PL. 38, 173. 
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El derecho de salvar y justificar a los hombres es un derecho onto- 
iógico de Dios. A 

El pelagianismo entraña una mutilación del concepto de Dios, y a 
la vez, una exageración errónea de la concepción de la naturaleza del 
hombre, la cual no tiene aquella indigencia radical de Dios que San 
Agustín ha ponderado siempre. 4 Es 

En última instancia, entra aquí la metafísica de la participación, 
que debe aplicarse no sólo al orden natural, sino también al sobre- 
natural. 

«Aquella justicia, pues, que vive en sí misma es Dios, y vive incon- 
mutablemente. Pero siendo ella vida en sí misma, se hace también 
vida para nosotros, cuando de algún modo nos hacemos partícipes de 
ella; y así también, siendo justicia en sí misma, se hace igualmente 
justicia para nosotros, cuando, uniéndonos a ella, vivimos justamente; 
y tanto más o menos justos somos cuanto más o menos nos unimos 
a ella» (46). 


TTI 


LA GRACIA PLENARIA DE CRISTO 


Los comentarios a los Salmos de San Agustín son un canto con- 
tinuo a Cristo, Cabeza del Cuerpo místico, y a sus comunicaciones 
divinas. Cristo es la mano abierta de Dios, que ha llenado de bienes 
toda la tierra. Así explica el Salmo 103, 29: Abriendo tu mano, todas 
las cosas se colmaron de bienes. ¿Qué es eso, Señor, que abres tu 
mano? Tu mano es Cristo: Manus tua Christus est (47). 

Dios derrama la plenitud de su misericordia por su Hijo encar- 
nado, fuente universal de gracia y justicia y santidad para los hom- 
bres. Ésta es la gracia capital que se llama en teología. «Cristo es la 
Cabeza de todos nosotros: cuerpo de aquella Cabeza somos todos nos- 
otros» (48). Los Salmos están llenos de voces de la Cabeza y de los 
miembros, de Cristo y de los cristianos «Apenas hallarás en los salmos 
sino las voces de Cristo y de la Iglesia» (39). 

En Cristo puso Dios la plenitud de gracia para que la comunique 
a los hombres: «En este, pues, Señor y Salvador nuestro fué sido 
puesta grande y plena gracia. La ley fué dada por Moisés. La gracia 
y la verdad fué dada por Jesucristo. La gracia ha sido derramada en 


(46) Epist. 120, 19, PL. 33, 461: Sicut autem haec cum sit in seipsa vita, 
etiam nobis fit vita, cum elus efficimur utcumque participes, ita cum in seipsa 
sit vtustitia, etiam nobis fit iustitia, cum ei cohaerendo, ¡uste vivimus. 

Sobre la participación de la imagen de Dios, cfr. Epist. 140, XXXIIL. 77. 
PL. 33, 573. Sobre las palabras del Salmo IV, 7: Signatum est super nos lumen 
vultus tui. 

(40 Bn in ps. 103, 12 PIS eS 

(48) En. in ps. 83, 5, PL. 37, 1059. 

(49) En. in ps. 59, 1. PL. 36, 713: Vizx est ut in psalmis invenias voces nisi 
Christi et Ecclesiae. En. in ps. 56, 1. PL, 36, 662: Quia ergo totus Christus Ca- 


put est et Corpus eius, propterea in omnibus psalmis sic audiamus voces Capitis, 
ut audiamus voces Corporis. 
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tus labios (Sal., 44, 3). Vino a nosotros con palabra de gracia, con 
ósculo de gracia. ¿Qué cosa más dulce que esta gracia? ¿Y a qué 


fin se ordena esta gracia? Dichosos aquellos cuyas iniquidades fue- 
ron perdonadas y cuyos pecados fueron cubiertos (Sal., 31, 1) (50). 

Esta plenitud de la gracia de Cristo es difusiva para los hombres, 
que se hacen miembros suyos. Es una unción santa que de la Ca-' 
beza se derrama en todo el cuerpo: «Mesías se llama en hebreo; Cris- 
to, en griego; Ungido, en latín: pero Él unge todo el cuerpo. Todos 
los que vienen, reciben la gracia, para que se alegren con el óleo» (51). 
Sobre los miembros desciende el ungiiento de Cristo, esto es, la 
santificación espiritual: Ab ipso Christo, tanguam a Capite, sanctum 
descendit unguentum, id est, sanctificatio spiritualis (52). Primera- 
mente, la santificación espiritual descendió sobre los Apóstoles, que 
fueron la parte viril, y como la barba de la Iglesia, cuando envió el 
Espíritu Santo sobre ellos (53). 


San Agustín relaciona la unción con la gracia Capital de Cristo, 
así como también la realeza y el sacerdocio. Todas estas prerroga- 
tivas del Salvador se vinculan a su Unión hipostática, que es la un- 
ción mesiánica. Regir el Cuerpo y santificarlo por el sacrificio con- 
tinuo es propio del Ungido del Señor. También el concepto de Me- 
diador se inserta en este punto. Ungido, Sumo Sacerdote, Rey, Me- 
diador, Redentor, son títulos capitales de Cristo en conexión con la 
Sracia difusiva o capital. Por sernos imposible tratar de estos títu- 
los, para no alargar este estudio, remitimos al lector a otros auto- 
res (54). Se enlazan también con este argumento las metáforas de la 
fuente, de la Vid, del Grano de trigo. San Agustín aplica a Cristo 
las palabras del Salmo 35, 10: Quoniam apud te est fons vitae. Chris- 
tus est fons vitae (55). Por ser la Fuente de vida, de su llenura han re- 
cibido todos, aun los que vivieron antes de venir Él, como los Pa- 


ONE MD 13 Sermt 1 2 Pl 36, 197. En: mM ps. 44, 7, PL, 36, 4982 
Venit nobis cum Verbo gratiae, cum osculo gratiae. Quid ista gratia dulcius? 

(51) En. in ps. 103, ser. III, 13. PL. 37: Sed Corpus suum totum perungit. 
La abundancia de la unción de Aarón simboliza la de Cristo. En. in ps. 132, 7. 
DEA. 

(52) Contra litt. Petiliani, 11, 104. PL. 43, 341. A propósito del Salmo 132, 2, 
sobre la unción de Aarón, Sobre la unción en el Ps. 44, 8: Unit te Deus oleo 
laetitiae, véase Contra Faustum man. XIII, VII P. 42, 286: Ib. ib. XV, ib. 290, 

(53) En in. ps. 132, 7. PL. 37, 1733: In capite ipsius unguentum, quia totus 
Christus cum Ecclesia: sed a Capite venit unguentum. Caput nostrum Christus 
est: erucifirum et sepultum, resuscitatum ascendit in caelum: et venit Spiritus 
Sanctus a Capite... Ergo illud primum unguentum descendit ad Apostolos, des- 
cendit in illos qui primos impetus saeculi sustinuerunt. j 

(54) Cfr. A. ODDONE: La figura de Cristo nel pensiero di S. Agostino, Tori- 
no. 1930. E. Scuirrz: La Christologie de S. Augustin. En «Nouvelle Revue theo- 
logique», 1936, Juil-Aout. Joseph MoHaAN: De nominibus Christi doctrinam chris- 
tologicam et soteriologicam exponentibus. Apud Aedes Seminari Stae. Mariae 
ad Lacum, Mundelein, Illinois, U, S. A., 1936. E. NEGRETE, 0-3 A.: La Realeza 
de Cristo según San Agustín. En «Religión y Cultura» (1931), pp. 161-178. 321-350. 

(55) Serm. 233, 2. PL. 38, 1113. Serm. 174, 2. PL, 38, 941: Agnosce ergo 
Christum, gratia plenus est. Hoc tibi vult fundere, quo plenus est. Hoc tibi di- 
cit: Quaere dona mea, obliviscere merita tua. 
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triarcas y Profetas, y los que vinieron después de Él, como los Após- 
toles, los mártires y Santos (56). 

La misma derivación fontal de la gracia se contiene en la ale- 
goría de la Vid. «Los cristianos unidos a la cabeza lo pueden todo; 
sin ella, nada. ¿Por qué? Porque unidos a la Cabeza, forman la Vid; 
separados de la Cabeza, son sarmientos solitarios» (57). 

Con la comunicación de la gracia al Cuerpo místico se relaciona 
la venida del Espíritu Santo, que es el fluminus impetus del Sal- 
mo 45, 5: Dictum est de inundatione Spiritus Sancti (58). 

Pero, además de este proceso público de la gracia capital, que se 
da a la Iglesia, hay otro privado, en el que se comunica a los miem- 
bros en particular. «Y así se hace inmaculado el corazón de los 
miembros del Cuerpo de Cristo con la gracia por la misma Cabeza 
del Cuerpo, es decir, por Jesucristo, en virtud del bautismo regenera- 
dor, donde quedan borrados todos nuestros pecados pasados, y por 
la ayuda del Espíritu, con que luchamos contra los deseos de la car- 
ne, para que no seamos vencidos en la pelea, y por efecto de la ora- 
ción dominical, cuando decimos: Perdónanos nuestras deudas» (59). 

En el bautismo nos incorporó a los hombres, redimiéndonos y ha- 
ciéndonos miembros suyos, para que seamos Cristo (60). Cristo, como 
Cabeza, destruye todo el mal anterior, y comunica los nuevos dones 
de la gracia, que ayudan para la salvación. Todo cristiano puede re- 
petir con gozo: Avulsisti merita mea, inseruisti dona tua. Me has 
arrancado todos los males pasados y has puesto en mí el nuevo in- 
jerto de los bienes celestiales (61). 


(56) Serm. 289, 5. PL. 38, 1311. Explica las palabras de San Juan: Nos 
omnes de plenitudine eius accepimus Nos omnes: ille fons, nos vasa; ille dies, 
nos lucernae. 

(57) In ps. 30, Serm. II, 4. PL. 36, 400: Domine si sine Te nihil, totum in 
Te. Etenim quidquid ille operatur per nos, nos videmur operari. La conexión 
vital de los cristianos con Cristo reluce en la alegoría de la vid. También en 
la del grano de trigo, según el texto evangélico: Nisi granum frumenti cadens 
in terram mortuum fuerit (Joan. XII, 24): 7Ili grano multa seges debebatur. 
En. in ps. 140, 25. PL. 37, 1832. Todo el trigo que ha nacido después estaba 
contenido en aquel maravilloso Gramo, multiplicado por la fe de los gentiles. 
Tal es el sentido del Salmo 140, 10: Singularis sum ego, donec transeam. Con 
la muerte y la gloria de Cristo comenzó la mutiplicación de las mieses. 

(58) Serm. 32, 6. PL. 38, 198. Lo mismo interpreta las palabras del Sal. 
mo 30, 9: Inebriabuntur ubertate domus tuae, et torrente voluptatis tuae po- 
tabis eos. Ib. ib.: Cum ergo sic acceperit fluvium in bono. Con la venida del 
Espíritu Santo relaciona el Salmo 57, 19: Hanc esse magnam gratiam Salva- 
toris, quí ascendens in altum captivam duxit captivitatem et dedit dona homi- 
nibus. Epist. 188, 1. PL. 33, 850. De spir. et litt. XXIX, 50. PL. 44, 231: Cap- 
tivam duzxit captivitatem et dedit dona hominibus: inde habet quicumque habet. 

(59) En. in ps, 118, serm. XIX, Ti Ph. 371056: 

(60) En. in ps. 26, serm. 11, 2. PL. 36, 200: Agnus immaculatus fuso san- 
guine suo redimens nos, concorporans nos sibi, faciens membra sua, ut in illo 
et nos Christus essemus. 

(61) En. in ps. 142, 18, PL. 37, 1855. En. in ps. 21, serm. IT, 3, PL. 86, 172 
Delicta nostra sua delicta fecit, ut iustitiam suam nostram iustitiam faceret. 
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IV 
LA FORMACIÓN DEL CUERPO DE CRISTO 


«Todo el cuerpo de Cristo diga: Por la gracia de Dios, soy lo que 
30y» (62). 

Pero este Cuerpo ha tenido un lento proceso de formación, y ha 
pasado de un estado de caída que conviene considerar aquí. Porque 
«Cristo halló 'a todos pecadores. Sólo vino sin pecado el que halló a 
todos pecadores» (63). He aquí el vínculo con el antiguo Adán, primer 
prevarieador. 

Todo hombre está identificado espiritualmente con Adán; es Adán, 
contagiado con la peste de su culpa (64). Porque en él fué toda cria- 
tura humana viciada como en su raíz, y pues no quiso vivir sometida 
a la verdad, quedó sujeta a la vanidad (65). Por eso, el género hu- 
mano formó una masa de pecadores, que viene de pecadores. Pecó: 
se hizo el género humano como una masa de pecadores, procedente 
de pecadores (66). 

Existe un pecado universal y colectivo, llamado original. Los Sal- 
mos dieron a San Agustín luces para conocer y describir la miseria 
del hombre caído. A lo largo de su polémica, aduce contra los pela- 
gianos el texto del Salmo 50, 7: Ego in iniquitatibus conceptus sum 
et in peccatis concepit me mater mea. «Porque David fué concebido 
legítimamente de legítima mujer. ¿Pues según qué procedencia dice: 
He sido concebido en iniquidad, sino porque allí hay algo de propa- 
gación de muerte, que trae consigo todo el que nace de la unión del 
hombre y de la mujer?» (67). Este pecado universal arrastra un cor- 
tejo fúnebre, integrado por la ¿mpietas, infirmitas, mors, y a estas tres 
consecuencias capitales se pueden sumar otros males, como iniquí- 
tas, vitium, peccatum, malitia, iniustitia, tenebrae, vulnera, ignoran- 
tia, error, captivitas, vanitas, cura, labor, angor curarum... Uno de 
los efectos más característicos es la fractura, la profunda excisión 
interna del hombre, el bellum intestinum, que diría el Santo: Ceci- 


(62) En. in ps. 118, serm. XITI, 1. PL. 37, 1536: Totum Corpus Christi dicat: 
Gratia Dei sum id quod sum (Cor., I, XV, 10). 

(63) En. II in ps. 30, serm. 1, 6. PL. 36, 233: Solus sine peccato venit quí 
nos peccatores invenit. 

(64) En. in ps. 70, serm. II, 1. PL. 36, 291: Omnis homo Adam. 

(65) En. in ps. 118, serm. 17, 5, PL. 37, 1549. 

(66) En. in ps. 70, serm. 1, 5. PL. 36, 885: Peccavit: factum est genus hu- 
manum tanquam massa peccatorum, profluens de peccatoribus. De div. qq. 83, 
q. 68, 3. PL. 40, 71: Una massa luti facti sumus, quod est massa peccati. Cfr. De 
div. quaest. ad Simplic. 1, XVI, 19. PL. 40, 121, 124. En. in ps. 72, 23. PL. 36, 
924: Massa mortalitatis. 

(67) Serm. 170, 4. PL. 38, 929: Ibi est quiddam de mortis propagine quod 
secum trahit omnis qui ex coniunctione viri et feminae nascitur. En el mismo 
sentido véanse logs siguientes lugares: En. in ps. 142, 8. PL. 37, 1850. De peccato 
originali, XXXV. PL. 44, 399. De peccat. mer. et remissione, T, 34; TI, Y3. 
'PL. 44, 129, 194. Contra duas epist. pelagianorum, IV, 4, 29. PL. 44, 612, 632. 
Contra lul, Pelag. 1, 32; II, 15; VI, 83. PL. 44, 662, 684, 874. 
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disti, fractus es; et quía fractus €s, ideo adversus et tibi: ideo €s con- 
ira te (68). 

La situación del hombre caído es semejante al samaritano de la 
parábola evangélica, medio muerto en la orilla del camino y curado por 
Cristo (69). 

Uno de los verbos de miseria del hombre caído es el ¿acere, fre- 
cuente en la pluma de San Agustín. El in imo iacere implica una 
impotencia radical en el hombre para levantarse por sí mismo y la 
"necesidad de la redención. 

- A veces, San Agustín resume la miseria del hombre en dos penas: 
la ignorancia y la concupiscencia, las tinieblas y la lujuria (70). 

Pero ello no excluye la malicia, que desintegra y pudre el ser hu- 
mano (71). o 

“Este es el profundo lago de miseria y de iniquidad, que procede 
de la concupiscencia (72), de que habla el Salmo 39, 3. San Agustín 
hallaba en sí mismo este estado de corrupción, de herida, de impo- 
tencia, de debilidad, de malicia, que atenazan al ser caído. «¿Qué 
era yo si Tú no me hubieras socorrido? ¡Qué desesperado estaba si 
Tú no me hubieras curado! Con una herida grande peligraba, pero 
aquella herida mía pedía un Médico omnipotente. Para el Médico Om- 
nipotente nada hay incurable» (75). 

Igualmente, San Agustín ve al hombre sumido en la insinceridad 
y la mentira e interpreta en un sentido antipelagiano lo del Sal- 
mo 115, 2: Omnis homo mendax. A la mentira pertenece el hombre 
viejo, esto es, Adán; a la verdad, el hombre nuevo, el hijo de Dios, 
es decir, Cristo (74). , 

De suyo, el hijo de Adán vive en el engaño y en la mentira. El 
omnis homo mendax del Salmo se enlaza con las palabras de San 
Juan: Qui loquitur mendacium de suo loquitur (Joan., 8, 44). Nemo 
habet de suo nisi mendacium atque peccatum. Si quid autem homo 
habet veritatis atque iustitiae, ab illo fonte habet quem debemus si- 
tire in hoc €remo (75). De aquí nace la impotencia en que se halla 
para salvarse. «Porque tú no puedes liberarte, necesitas de un Liber- 


(SSI. SER. LES o: ERAS Te 

(69) En. in ps. 30, 11. PL. 36, 235. En. in ps. 118, serm. VILI, 2. PL. 37, 1519. 

(70) En. in ps. 34, serm. 1, 9. PL. 36, 328: Sunt ista duo mala magnae pae- 
nae humanae: tenebrae, ignorantia, lubricum, luzxuria. 

(11) En. in ps. 34, 11. PL. 36, 330: Malitia tua ab interiore procedit, te prius 


inanem reddit. Tu putris es intus, unde iste vermis procedit: intus nihil inte- 
grum dereliguit. 
(ELIT: UDS LO. 
nebrae iniquitatum. 
CAN. US DS, SENT UE SCA: : 
(74) Serm. 166, 2. PL. 38, 908. En igual sentido lo imterpreta en De per- 
fectione iustitiae hominis, XII, 30. PL, 44, 307. En la En. in Ps. 115535 PL 3 
1492, lo relaciona con la gracia deificante: Non erunt mendaces, in quantum 
non erunt homines, quoniam dii. erunt et filii altissimi. 
(75) In Joan. Ev. tr. V, 1. PL. 35, 1414. La frase Nemo habet de suo nisi 
mendacium atque peccatum pasó al Concilio de Orange, Can. 5, Denz. Ban. 195. 


El problema de la autenticidad de que tanto se habla hoy, es insoluble sin la 
participación de la verdad de Cristo. 


PL. 36, 434: Limus luti concupiscentiae carnales, te- 
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tador». (76). San Agustín hace hincapié también en otros textos de 
los Salmos para manifestar la situación del hombre caído, como son 
los de los Salmos XIII, 1-3: Non est qui faciat bonum, non est usque 
ad unum (77), y el Salmo 18, 13: Delicta quis intelligit (78), y el 
15, 4: Multiplicatis infirmitatibus postea acceleraverunt (79), y el 
143, 4: Homo vanitati similis factus est (80), y el 142, 6: Anima meu 
velut terra sine aqua Tibi, que el Santo comenta del siguiente modo: 
«Mi alma es como tierra sin agua para Ti. Puedo tener sed de ti, pero 
no puedo regarme 'la mí mismo. Riégala Tú, porque es tierra inacuosa 
para Ti. Envíame tu lluvia, confírmame, para que no sea como pol- 
vo que arroja el viento en la superficie de la tierra» (81). 

Pero de esta tierra brota la justicia con la gracia de lo alto: ¡Oh 
tierra!, cuando pecaste oíste: Tierra eres y en tierra te has de vol- 
ver (Gen., III, 19); brote de ti la verdad para que mire del cielo la 
justicia (82). Del hombre nace la verdad, cuando confiesa su pecado 
e impotencia, así como al contrario, los sentimientos de orgullo son 
mendaces y engañadores (83). 


V 
LA GRACIA INICIAL 


De la situación del hombre caído se desprende su impotencia para 
salvarse. Por .esto, toda iniciativa de salvación viene de Dios. Esta 
prerrogativa que fluye de la soberanía y libertad absoluta de Dios, y 
no puede ser estimulada desde fuera por ninguna exigencia o mé- 
rito, tuvo mucha importancia en la polémica antipelagiana, sobre todo 
en el segundo período de lucha con los llamados semipelagianos, quie- 
nes distinguían en la fe el principio, el aumento y la consumación. 
En el principio, o initium fidei, pueden distinguirse tres cosas: la ad- 
hesión a la fe, el deseo de salvación, que resulta de ella, y la invo- 
cación de la asistencia divina. Y. estas tres cosas son obra del libre 
albedrío (84). San Agustín, que en un principio admitió ciertos mo- 
vimientos saludables en la criatura para volverse a Dios y creer en 


(76) En. IT in ps. 30, serm. 1, 6. PL.-36, 233: Quia tu te liberare non potes,. 
indiges liberatore. 

(77) De perf. iustit, orig. XIII, 31. PL. 44, 307-8. 

(78) Ib. XIV, 34. Ib. 309. 

(79) Ib. 19, 42. Ib. 315. 

(80) En. in ps. 143, 11, PL. 37, 1864. 

(81) En. in ps. 142, 12. PL. 37, 1852: Sitire tibi possum, me irrigare non 
possum. Irriga eam, quia velut terra sine aqua tibi. Complue me, confirma me, 
ne sim pulvis quem projicit ventus a facie terrae. Véase también sobre este 
verso En. in ps. 118, serm. 17, 3. PL. 37, 1549. 

(82) En. in ps. 84, 13. PL. 37, 1079. 

(83) En. in ps. 70, 1. PL. 36, 874: Haec est ergo tota scientia magna homi- 
nem scire quíia ipse per se mihil est: et quoniam quidquid est a Deo est. 

(84) Sobre la causa del semipelagianismo véase la Carta de San Próspero: 
Epístola 225. PL. 33, 1002-1007. H. RONDET: Gratia Christi, pp. 144 y ss. Pa- 
rís. 1948. E. AMANN: Semirpelagianisme, en D. T. C., XIV, col, 1796 ss. 
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Él, profundizando en el pasaje de San Pablo, 1 Cor., 4, Lie Quid habes 
quod non accepisti? (85), llegó a la conclusión de que toda iniciativa 
salvífica corresponde a Dios. Al 

En este punto, los Salmos le tayudaron a confirmar su visión an- 
tropológica. Sobre todo, el Salmo 50, 11: Misericordia elus praeve- 
niet me, le sirvió de apoyo en la polémica: «Luego no me levanté yo 
primero a Ti, sino Tú viniste a despertarme» (86). 

'Excitare es uno de los verbos de gracia más expresivos para des- 
cribir el hecho que estamos comentando. San agustín supone al gé- 
nero humano sumergido en un profundo sopor, parecido al que pa- 
deció él mismo, y que describe en una de las páginas más conmove- 
doras de sus Confesiones (87). A Dios le corresponde despertar al dor- 
mido en el olvido de Dios. Él previene en todo. «Para que fueras, 
para que sintieras, para que oyeras, para que consintieras, se adelan- 
tó a ti su misericordia. Se adelantó en todo» (88). Por eso, San Agus- 
tín enlaza con este Salmo el texto paulino arriba mencionado: «Con- 
siderad lo que se dijo: La misericordia se adelantará a ti. Si tú pri- 
mero llevaste algo tuyo, y por ese bien mereciste la misericordia de 
Dios, Él no te previno, ¿Cuándo entenderás que fuiste prevenido, si 
no entiendes lo del Apóstol: Pues, ¿qué tienes que no hayas reci- 
bido? Y si lo has recibido, ¿a qué te glorías, como si no lo hubieras 
recibido? (1 Cor., IV, 7). Esto es, su misericordia se adelantará a 
ti» (89). 

Igualmente, para San Agustín son uña y carne la gracia preve- 
niente y la gloria de Dios. La gracia siempre pregona la gloria de 
Dios, pero más aún cuando echa el paso adelante a todos los mere- 
cimientos humanos, porque entonces resplandece con pureza su bon- 
dad. Y así las expresiones de los Salmos, 58, 11: Misericordia eius 
praeveniet me, y las del 113, 9: Non nobis, Domine, non nobis, sed 
Nomini tuo da gloriam, y las del 99, 2: Ipse fecit nos et non ipsi nos, 
publican el mismo hecho y la misma gloria (90). No nos hemos hecho 
justos nosotros a nosotros mismos, sino Dios, y por eso, para Él sea 
toda gloria. 

La gracia preveniente tiene sus manifestaciones particulares en la 
conversión y vocación de las almas. Los pelagianos interpretaban la 
invitación de Dios a convertirse hecha por el Profeta Zacarías, 1, 3: 


(85) De dono persev. TI, 7. PL. 44. 

(86) En. in ps. 58, 19. PL. 36, 704: Quid enim attuli ut me iustificares? 
Quid in me invenisti nisi sola peccata? Non ego prior ad Te exsurrexi, sed. tu 
ad me ezxcitandum venisti. Antequam. aliquid boni ego faciam, misericordia 
evus praeveniet me. Quid hic respondebit infeliz Pelagius? 

(87) Conf. VII, 5, 12. Sería importante hacer un estudio sobre los diversos 

efectos del verbo ezxcitare, o de la gracia que podíamos llamar excitante en el 
proceso del initium fidei. 
(88)* Serm. 175, 5.-PL. 38, 952: Ut esses, ut sentires, ut audires, ut consen- 
tires, praevenit te misericordia eius. Praevenit te in omnibus. Interpreta en el 
mismo sentido en el serm. 174, 4. PL. 38, 942: Ut videremus visi sumus, ut di- 
tigeremus dilecti sumus. 3 3 

(S9) En. in ps. 58, serm. II, 11. PL. 36, 712: Si aliquid tuum primum attu- 
listi, et ez tuo bono aliquo primo Dei misericordiam meruisti, non te praevenit. 

(90) En, in ps. 18. En. H, 2. PL 36, 158: Non solum quippe homines, sed 
etiam iustos, si tamen sumus, ipse fecit mos, et non ipsi nos. poe 
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Convertimini ad me et convertar ad vos, en el sentido de que, según 
el mérito de nuestra coversión a Dios, se da la gracia por la que 
Dios se vuelve a nosotros. «No advierten los que esto dicen que si 
no fuera don de Dios aun nuestra misma conversión a Dios, no se le 
diría: ¡Oh Dios de las virtudes, conviértenos! (Salm., 79, 8); ni lo 
del Salmo 87, 7, 5: Dios, Tú nos vivificarías, convirtiéndonos: Con- 
viértenos, ¡oh Dios de las salvaciones! Y lo mismo se diga de otros 
textos que sería prolijo enumerar. Pues el venir a Cristo, ¿qué es 
sino convertirse a Él creyendo? Y con todo, dice: Nadie puede venir 
G Mi, sino le fuere dado de mi Padre (Joan., VI, 66) (91). 


vI 
LA GRACIA LIBERANTE 


La gracia, como libertadora, gratia liberatrix, que dice San Agus- 
tín, va vinculada la conceptos fundamentales en la soteriología, cuales 
son la massa damnata, captivitas, redemptio, damnatio, remissio pec- 
catorum. El concepto de esclavitud es psicológico y ontológico. Psico- 
lógico, en el sentido de hallarse el hombre sometido a la tiranía de las 
pasiones. Así explica siempre el Salmo 118, 133: Itinera mea dirige 
secundum verbum. tuum ut non dominetur mihi omnis iniquitas. Este 
texto ha tenido mucha parte en la polémica antipelagiana para de- 
fender el dogma de la redención, que implica la liberación de una 
esclavitud: Vendidi me, redime me: vendidi me arbitrio meo, redime 
me Sanguine tuo (92). 

El Salmo 115, 16: Dirupisti vincula mea, es también un cántico 
de liberación. La interpretación más bella nos la dan las Confesiones: 
O Domine, ego servus tuus, ego servus tuus et filius ancillae. Di- 
rupisti vincula mea, tibi sacrificabo hostiam laudis. De quo imo alto- 


(91) De gratia et lib. arb. V, 10. PL. 44, 888. Otros lugares sobre la gracia 
de la conversión pueden verse en En. in ps. 84, 6. PL. 37, 1072; En. in ps. 79, 4. 
PL. 36, 1022: Deus converte nos, aversi enim sumus a Te, et nisi Tu convertas, 
non convertemur. In Joan. Ev. tr. 53, 11. PL, 35, 1779: Ipsa enim conversio de 
Illius gratia est cui dicitur: Deus virtutum, converte nos. 

Serm. 313, 2. PL. 38, 1423. Sobre la conversión de Sam Cipriano. 

Serm. 77, 5. PL. 38, 485. Sobre la conversión de los gentiles, comentando lo 
del salmo 105, 47: CComgrega nos de gentibus ut confiteamur Nomimi tuo et 
gloriemur in laude tua. 

En. in ps. 70, serm. II, 3. PL. 36, 895. Sobre la resurrección de Lázaro, ima- 
gen de la resurrección espiritual o conversión del alma a Dios. 

Serm. 169, VIII, 10. PL. 38, 921: Deprecatur apostolus pro non credentibus, 
ut credant; pro aversis ut convertantur, Videtis quia nec ipsa conversio sine 
Dei adiutorio. ; 

(92) Serm. 30, 2. PL. 38, 187. Citamos algunos lugarts donde dicho pasaje 
se aduce como prueba antipelagiana. De peccat. merit. et remis. II, TAPA 44, 
155, De Gestis Pelagíi, 31. PL. 44, 339. De perf. et iust. hominis, X, 21. PL. 44, 
303. De spiritu et lit. XIII. PL. 44, 253 Serm. 30, 1-2. PL. 38, 187-8. Opus. imp. 
contra lul. VI, XVIl, PL. 45, 1539; 1, LXXXVIII, PL, 45, 1107. Epist. 157, 
IL, 8. PL. 33, 676: Quomodo libera est, cui dominatur iniquitas? 10. 1, 16. 
Ib. 682. 
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que secreto evocatum. est in momento liberum arbitrium meum, quo 
eubderem cervices leni iugo tuo, et humeros levi sarcinae tuae, Chris- 
te Tesu, adiutor meus et redemptor meus (94). ] | 

Por eso, San Agustín hablaba con muy profunda experiencia cuan- 
do decía a sus oyentes: «Nosotros primero debemos reconocer nues- 
tra cautividad, y luego, nuestra liberación» (95). 

En el mismo sentido libertador se explica el Salmo 148, 8: Do- 
minus solvit compeditos (96). Las palabras del Salmo 139, 2: Libera 
me de homine malo, aluden también a una profunda liberación (97). 
El Salmo 95, 1-3, es un cántico de liberación y salvación (98). 

La palabra necessitates del Salmo 30, 8: Salvam fecisti de neces- 
sitatibus animam meam, la entiende de las diversas esclavitudes, cua- 
les son el pecado, la muerte, que es su castigo, y las costumbres de 
pecar que tiranizan el alma (99). «Pues pecó la voluntad, consecuen- 
cia fué para el pecador la dura necesidad de tener pecados, hasta que 
sea suprimida toda flaqueza, y se reciba tanta libertad, donde, así 
como es necesario permanezca juntamente la voluntad de vivir feliz- 
mente, tampoco falte la voluntaria y feliz necesidad de vivir bien, 
sin pecar nunca» (100). Análoga interpretación hace del Salmo 24, 17: 
De necessitatibus meis erue me (101). Por eso, la perfecta justicia 
es la perfecta sanidad y la perfecta libertad (102). La solución de 
estas Cadenas espirituales le viene al hombre con el perdón de los 
pecados y el gusto de la justicia: «Cada uno es suelto de las cade- 
nas de las codicias malas y de los nudos de los pecados por la re- 


(93) En. in ps. 115, 7. PL, 37, 1494. Tract. in Joan. Ev. 34, 8. PL. 35, 1655. 

(94) Conf. IX, 1. PL. 32, 763. En. im ps. 4. PL. 36, 677: Veniet autem gratia 
Dei ut delectet te iustitia, sicut delectabat iniquitas: et homo qui ex vinculis 
resolutus es, exclamabis ad Deum: Dirupisti vincula mea. Quid est dirupistil 
vincula mea, nisi remissisti peccata mea? 

(95) En. in ps. 64, 1. PL. 36, 772: Debemus et nos nosse prius captivitatem 
nostram, deinde liberationem nostram. 

(96) En. in ps. 145, 17. PL. 1896: Peccavimus et compedes inde accepimus. 
In Joan. Ev. tr. 34, 8. PL. 35, 1655. En sentido más dramático se expresa el 
comentar. en la En. in ps. 106, 10. PL. 37, 1424: Sedentes in tenebris et in 
umbra mortis, compeditos in mendicitate et ferro. Unde hoc nisi quia tibi tri- 
buebas, quia gratiam Dei non agnoscebas, quía consilium Dei circa te repro- 
babas? La imagen del salmo 39, 3: Eduzxit me de lacu miseriat, tiene el mismo 
sentido: Quid est lacus miseriae? Profunditas iniquitatis ex carnalibus concu- 
piscentiis... Limus luti, concupiscentiae carnales, tenebrae inquitatum. En. in 
ps. 39, 3. PL, 36, 431. En el serm. 33, 5. PL. 38, 209, concreta el sentido así: 
Gratias agit gratiae Dei per remissionem peccatorum. 

(97) En. in ps. 139, 4. PL. 37, 1805. En el sermón 297. PL. 38, 1363: Liberet 
te Deus a te. 

(98) En, in ps. 95, 2. PL. 37, 1227-8: Vetus cantat cupiditas carnis: novum 
cantat caritas Dei. En el sermón 27, 2. PL. 38, 179, se comenta así: Si enim 
captivitate non teneremur, Redemptore non egeremus. 

(99) En. II in ps. 30, serm. 1, 13. PL. 36, 237-238. Cupiditates nostrae quando 
validae sunt, et quando eis servimus, necessitates vocantur. Ib. n. 14. 

(100) De perf. iusti. hominis, IV, 9. PL. 44, 296. 

(101) Epist. 220, 10. PL. 33, 996. De perfect. iust. hominis, IV, 9. PL. 44, 296. 
Contra lul. op. imp. V, XL. PL. 45, 1477. 

(102) De perf. iust. homin. III, 7. PL. 44, 295. 
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misión de éstos» (103). En el mismo sentido se explica el Salmo 84, 4: 
Avertisti captivitatem Jacob. Ecce unde avertit captivitatem, quíia re- 
missit iniquitatem. Iniquitas tenebat captivum. Remissa iniquitate li 
beraris. Ista liberatio spiritualis est (104). Dos tipos de esclavitud ve 
San Agustín en la mujer corcovada (Luc., XIII, 16) y en Lázaro de 
Betania (Joan., 11, 43 - 44) (105). 

La gracia trae la liberación del demonio y de su tiranía: «Pues 
cuando se justifica el impío, de impío se hace justo, y de la pose- 
sión del diablo pasa al templo de Dios» (106). La buena muerte es, 
sobre todo, la liberación del demonio: Todos al morir, si acabamos 
bien, quedamos libres de sus manos, Al contrario, los que mueren en 
la iniquidad quedan presos en sus manos, para que con él sean con- 
denados al fin. Nos libra, pues, el Señor de las manos del enemigo. 
Él nos quiere tiranizar por medio de nuestras pasiones: llle enim per 
cupiditates nostras vult capere (107). 

Nuestra liberación del demonio la operó Cristo, sobre todo, por 
su sacrificio. Así dice, explicando el Salmo 129, 4: Apud te est pro- 
pitiatio: ¿Cuál es esta propiciación sino el sacrificio? ¿Y cuál es el 
sacrificio sino el que fué ofrecido por nosotros? La sangre inocente 
derramada borró todos los pecados de los culpables. Tan grande pre- 
cio redimió a todos los cautivos de las manos del cautivador enemi- 
go. Luego en Ti está la propiciación (108). 


VII 
LA GRACIA COMO MEDICINA 


Uno de los efectos del pecado original es la vulneración de la na- 
turaleza humana, la cual, según San Agustín, puede herirse a sí mis- 
ma y enfermarse, pero no puede curarse. Sin duda, la parábola del 
buen Samaritano ha influído en esta imagen de la antropología cris- 
tiana. «Así como nosotros podemos descargar golpes y herir nuestra 
carne, mas para curarla tacudimos al médico; y así como no está en 
nuestro poder el curarnos, como lo está el herirnos, así el alma se 
basta para pecar, mas plara sanar las lesiones que produce el pecado, 
implora el socorro medicinal de Dios. Por eso dice en otro Salmo 


(103) En. in ps. 101, serm. 2, 3. PL. 37, 1306: Solvitur unusquisque a vincu- 
tis cupiditatum malarum vel a nodis peccatorum suorum. Remissio peccatorum 
solutio est. 

(104) En. in ps. 84, 4. PL. 37, 1070, 

(105) En. in ps. 67, 8. PL. 36, 816. E, : 

(106) En. in ps. VII, 5, PL. 36, 100: Ex possessione diaboli migrat in tem- 
plum Dei. 

(107) En. in ps. 30, en. II, serm. 1, 14. PL. 36, 238. 

(108) En. in ps, 129, 3. PL. 37, 1697: Pretium tantum datum redemit omnes 
captivos de manu captivantis inimici. 
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(40, 5): Yo dije: Señor, ten piedad de mí, sana mi alma, porque he 
pecado» (109). ] 

Éste es un aspecto que tuvo que defender contra los pelagianos, 
para los cuales la naturaleza es sana, robusta y llena de vigor. Pero 
San Agustín les replicaba: Vulnerata, saucia, vexata, perdita est: vera 
confessione, non defensione eget (110). El texto citado del Salmo 40, 5, 
ocurre mucho en la polémica antipelagiana: Sanad mi alma, porque 
he pecado. ¿Qué se sana, si nada hay vulnerado, ni herido, nada 
debilitado y viciado? (111). El pecado produce un languor naturae, 
un langor y debilidad de naturaleza, que la gracia cura: por eso se 
pide al Señor: Sanad mi alma (112). En igual sentido se interpretan 
los Salmos 11, 2: Salvum me fac, Domine (113); 29, 3: Exclamavi 
tibi et sanasti me (114); 84, 5: Converte nos, Deus sanitatum nostra- 
rum (115); 103, 2: Sanavit languores (116); 84, 5: Converte nos, Deus 
sanitatum nostrarum: Conversos adiuvat, aversos deserit, sed etiam 
ut convertamur, ipse adiuvat (117). El Salmo 6, 3, 4, revela también 
las miserias y enfermedades del hombre: Miserere mei, Domine, quo- 
niam infirmus sum; sana animam meam quoniam conturbata sunt ossa 
mea (118). 

El Salmo 102, 4, canta al Señor como Médico de todas las enfer- 
medades: Qui sanat omnes languores tuos (119). Como el médico se 
inclina sobre el enfermo, así también Dios se abate hasta el hombre 
postrado por sus dolencias: /nclina ad me aurem tuam (Salm., 70, 2). 
Qui dicit inclina ad me, confitetur quia iacet tanquam prostratus me- 
dico stanti. Denique vide quía aeger loquitur: Inclina aurem tuam. et 
salvum me fac (120). 

San Agustín entiende por enfermedades las inclinaciones viciosas, 
las debilidades, el desorden de las pasiones, la ignorancia, la concu- 
piscencia, la misma mortalidad humana. De aquí la significación de 
Cristo como Médico en la obra de la salvación. 


(109) Serm. 20, 1. PL. 38, 138: Ita ad peccandum anima sibi ¡psa sufficit: 
ad sanandum quod peccatum laeserit, Dei medicinalem dexteram implorat. 

(110) De nat. et gratia 53, 62. PL. 44, 277. Vitiata est natura, medicum. im- 
plorat. Ib, 50, 58. 275. 
de 0 Ib. XIX, 21. PL. 256. En. in ps. 40, 6. PL. 36, 458-9. En. in ps. 42, 8. 

(112) De spir. et litt. XXVIII, 47. PL. 44, 229. Ib. XXX, 52, 233: Per gratiam 
sanatio animae a vitio peccati... Gratia sanat voluntatem qua iustitia liberel 
diligatur. 

(113) De nmatur. et grat. 49, 57. PL. 44, 275: Vitiata est, medicum. implorat: 
Salvum me fac, Domine, clamat. 

(114) De spiritu et litt. XXX, 52, PL. 44, 233. 

(115) De pec. meritis et rem. 11, 33. PL. 44, 170. 

(116) Epist. 194, VI, 30. PL. 33, 885. 

(117) De pec. mer. et remis. 11, 5. PL. 44, 154 

(118) Epist. 186, X, 34. PL. 33, 829: Utique infirmum et invalidum debuit 
confiteri (liberum arbitrium) donec sanentur omnes languores animae nostrae. 

(119) En. in ps. 102, 5. PL. 37, 1319: Epist. 194, VI, 30. PL, 33, 885. 

(120) En. im ps. 70, serm. 1, 4. PL, 36, 878. 
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LA GRACIA COMO AYUDA 


Los Salmos invocan frecuentemente a Dios como ayudador. Este 
título ha entrado como uno de los principales en nuestra soteriolo- 
gía. El hombre es un ser necesitado de ayuda, y Dios es nuestro ayu- 
dador. «Digamos todos con una sola voz en las palabras: Dios, ven 
en nuestro socorro (Sal., 69, 1). Porque tenemos necesidad de continua 
ayuda en este siglo» (121). Como los pelagianos tanto insistían en que 
la gracia trae consigo el fatalismo y anula la acción humana y la 
fuerza del libre albedrío, San Agustín tuvo necesidad de refutar su 
doctrina, salvando dos hechos: la acción de Dios por una parte, y 
la acción libre de la criatura por la otra. Así, al comentar el Sal- 
mo 80, 2, dice: Exsultate Deo, adiutori nostro: «Con gritos de jú- 
bilo ensalzad a Dios, nuestro ayudador. Si todo lo hicieras por ti 
mismo, no sería necesario el auxiliador; pero si tú no hicieras nada 
por tu cuenta, tampoco sería tu ayudador. Porque el ayudador ayudia 
al que hace algo» (122). Éste es un principio fundamental de la doc- 
trina de la gracia. Comentando el Salmo 29, 9: Adiutor meus esto, ne 
derelinguas me, repite frecuentemente estla verdad, o armonía de las 
dos acciones, divina y humana (123). 

La ayuda de la gracia es necesaria a lo largo de toda la vida 
cristiana. Aun cuando el hombre se Halle libre de la tiranía del pe- 
cado, necesita del auxilio del Libertador, y ha de repetir: Sé mi 
ayudador, no me desampares (124), Dios no sólo es Dador de todos 
los bienes, sino el Custodio de los mismos: Dator ego eram, custos 
ego ero (125). Cristo es nuestro Custodio: Él custodia a Israel, Es 
nuestro Samaritano, que quiere decir nuestro Custodio (126). 

Los dos oficios de la medicina son: dar la salud y conservarla; 


(121) En. in ps. 69, 1. PL. 36, 867: Opus enim habemus sempiterno adiuto- 
rio in isto saeculo. 

(122) En. in ps, 143, 6. PL. 37, 1859: Adiutor enim aliquid agentem adiuvat. 
Tract. IV, in Epist. Joan. 7. PL. 35, 2009: Castificas te, non de te, sed de Illo 
qui venit ut inhabitet te. Tamen quia agis ibi aliquid voluntate, ideo et tibi 
aliquid tributum est. Ideo autem tibi tributum est, ut dicas sicut in Psalmo: 
Adiutor meus esto, ne derelinguas me. (Ps. 26, 9). Si dicis: Adiutor meus est, 
aliquid agis: nam si nihil agis, quomodo Ille adiuvat? 

(123) Véanse los siguientes pasajes: Serm. 13, 3, PL. 38, 108: Designat et 
se operatorem qui invocat adiutorem.—Serm. 156, 11. PL. 38, 856: Ipsum nomen 
adiutoris praescribit tibi quia et tu aliquid agis.—De gratia et liber, arb. IV, 5. 
PL. 44, 886; VI, 13, 889.—De corrept. et gratia, 1, 2. PL. 44, 917.—Ebpist. 157, 
II, 10. PL. 33, 785, Al Concilio de Milevi.—Epist. 181, 6. PL. 33, 782. De Inocen- 
cio Papa al Concilio de Cartago.—Ser. 156, 11. PL 38, 856: Si non esses opera- 
tor, Tlle mon esset cooperator. 

(124) De corrept. et gratia, I, 2. PL. 44, 917: Nec ita ul cum quisque fuerit 
a peccati dominatione liberatus, iam non indigeat sui Liberatoris auxilio. 

(125) En. in ps. 38, 12. PL. 36, 423. : a 

(126) En. in ps. 120, 6. PL. 36, 1609: Christus custodit Israel. Y a propósito 
del Salmo 126, 1: Nisi Dominus custodierit civitatlem, dice: Ergo Ille Custos 
moster, qui est Creator noster. In Joan. Ev. tract. 43, 2. PL, 35, 170. 
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así también dos son los oficios de la misericordia divina: an 
salud al alma y conservarla (127). Es necesario al hobre que 0 E se 
justificado que la gracia de Dios le acompañe y le asista, para A de 
caiga (128). Para vencer las tentaciones de la vida, nos es Avia ea 
gracia (129). Por eso nadie puede decir: Yo no puedo llevar y 

minar mi carne: Adiuvaris ut possis. Dios te ayuda con su gracia para 

uedas (130). E B 
da la Eo cristiano está bajo la protección de Dios. «Me 
complazco en mis obras buenas, porque vela sobre mí la protección 
de tus alas. Si Tú no me proteges, porque soy polluelo, me arrebatará 
avilán. 

4 Arial somos: luego protéjanos Dios a la sombra de sus alas. 
Y cuando seamos mayores, bueno será que también entonces nos pro- 
teja, para que nosotros seamos polluelos a la sombra de sus alas. 
Porque siempre Él es mayor, por mucho que nosotros crezcamos. Por 
eso todos los santos reciben la continua ayuda de Dios, allí donde 
nadie ve» (131). A 

Esta gracia es también la gracia que podía llamarse subsiguiente 
contra la doctrina pelagiana, según la cual, basta conocer el camino 
para que el hombre lo ande por sí mismo. Le basta conocer el bien 
para practicarlo. Según San Agustín, además del conocimiento, se re- 
quiere vigor especial para andiar el camino. Los Salmos le fortalecen 
en esta convicción (132). 

Comentando el famoso verso 2 del Salmo 22: Misericordia subse- 
quetur me ptr omnes dies vitae meae, dice: «Dios no sólo se adelanta, 
sino acompaña también las buenas acciones con su socorro. Se lade- 
lanta para que sanemos; porque nos seguirá también para que, ya 
sanos, consigamos nuestro desarrollo: se adelanta para llamarnos, nos 
acompaña para que vivamos siempre con Él. Porque sin Él nada po- 
demos hacer, Ambas cosas están escritas: Dios mío, su misericordia 
se adelantará ta mí (Ps., 50, 11) y: Su misericordia me seguirá a lo 
largo de todos los días de mi vida» (133). Todo el progreso de la virtud 


(127) En. in ps. 7, 10. PL. 36, 104. 


(128) De grat. et lib. arbitrio, VI, 13. PL. 44, 889: Ambulet cum illo gratia 
et incumbat super eum ne cadat. 


(129) En. im ps. 89, 4. PL. 37, 1142: Sine Dei adiutorio per arbitrium volun- 
tatis tentationes huius vitae superare non possumaus. 

(130) En. in ps. 40, 5. PL. 36, 457, 

(131) En. im ps. 62, 16. PL. 36, 757-8. En. in ps. 53, 8. Ib. 625: Omnes 
sancti adiuvantur a Deo, sed intus ubi nemo videt. En el mismo sentido co- 
menta los Salmos 58, 10: Fortitudinem meam. ad Te custodiam. Serm. 131, 4. 
PL. 38, 731: Te servatore mon perdam. Salmo 120, 1-2: Levavi oculos meos 
in montes, unde veniet auxilium mihi. En. in ps. 75, 7. PL. 36, 962. Salmo 62, 8: 
Quia factus es adiutor meus. En. in ps. 62, 13. PL, 36, 757: Nisi Deus adiuvet 
bona opera nostra, impleri a nobis non possunt. 

(132) En. in ps. 70, serm. II, 3. PL. 36, 892, 

(133) De nat. et gratia, XXXI, 35. PL. 44, 264: Utrumque enim scriptum 
est: Deus meus, misericordia eius praeveniet me (Ps. 58, 11) et, Misericordia 
eius subsequetur me per omnes dies vitae meae. 

El mismo sentido tienen otras expresiones de los Salmos, como el Soy HLL3 
Deduc me Domine in via tua, et ambulabo in veritate tua. De nat. et grat. 
XXXII, 36. PL. 44, 265; y el salmo 22, 3: Deduzxisti me per semitas iustitiae 
propter nomen tuum. Serm. 177, 2. PL. 38, 954. Epist. 194, V, 19. PL. 33, 880-1. 
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se debe a la misericordia de Dios. Así explica lo del Salmo 29, 8: 
Domine in voluntate tua praestitisti decori meo virtutem (134). 

También se esforzó San Agustín para poner en claro la necesidad 
de un auxilio particular con que se lograse la perseverancia final. 
Y así todo en el proceso de la salvación la mano de Dios nunca se 
separa del hombre. Para expresar esta plenitud de los beneficios de 
la gracia, emplea los verbos dare, custodire, augere, perficere. Digne- 
tur in nobis non Solum custodire, sed etiam augere munera et bene- 
ficia quae ipse dignatus est dare (135). 


IX 
LA GRACIA COMO LUZ 


La gracia fortalece todo el organismo operativo del hombre, como 
luz, como fuerza interior, como atractivo y deleite. San Agustín de- 
fendió siempre la necesidad de la luz para obrar bien, y los Salmos 
le dieron la razón, al invocar a Dios, como iluminación del alma. Así, 
en el Salmo 26, 1: Deus, illuminatio mea et salus mea. «Todo nues- 
tro mal consiste en el error y en la flaqueza. Contra el error, clama 
a Dios: Dios mío, Tú eres mi iluminación. Contra la flaqueza, dice: 
Dios mío, Tú eres mi salud (136). La luz estimulaba talegremente el 
corazón de San Agustín. Por eso, el salterio fué para él fuente de 
muchos regalos. En el mundo de los Salmos, la luz de Dios baña todas 
las cosas, y, sobre todo, al alma. La gracia, como iluminación, se 
derrama frecuentemente, dando lugar a los comentarios agustinianos. 
Así, el Salmo 110, 11: /ntellectus bonus omnibus facientibus, le da 


Salmo 43, 6: Tu es ipse Rex meus et Deus meus. In ps. 43, 5. PL. 36, 484: Tu 
me soles ducere, Tu me soles regere, Tu mihi soles subvenire. 

A propósito de la conservación de la fe, pueden verse los lugares siguien- 
tes: En. in ps. 134, 18. PL. 37, 1750: Magna Dei misericordia est ut conservetur 
fides nostra. Serm. 297, 7. PL. 38, 1362, Serm. 333, 5. PL. 38, 1466. De gestis 
Pelagii, XIV, 37. PL. 44, 343. 

(134) Epist. 188, II, 7. PL. 33, 851, Serm. 131, 4. PL. 38, 751. De spir. et litt. 
XXIV, 27. PL. 44, 260. En. in ps. 83, 13. PL. 36, 1066-7, Contra Faustum man. 
XII, XIIMI. PL. 42, 261: Unde intelligitur omnem animam participatione lucis 
Dei, non per seipsam, esse pulchram et decoram et virtute pollentem. l ' 

(135) Serm. 333, 7. PL. 38, 1467. Sobre la gracia de la perseverancia final 
véanse los comentarios a los salmos siguientes: Ps. 84, 7: Deus, tu conversus 
vivificabis nos. De dono perseverantiae, VI, 12. PL. 45, 1000. Ps. 139, 9: Ne tra- 
das me Domine, desiderio peccatoris. Ib. ib. Ps. 179, 18-9: Fiat manus super 
virum dezxterae tuae et super filium quam confirmasti tibi. Ib. VII, 14. Ib. 1001. 
Ps. 36, 23: A Domino gressus hominis dirigentur et viam eius volet. Ib. XXII, 
57. Ib. 1025. Contra lul. opus imp. 1, XCVIII, PL. 45, 1114: 1b. CXLI, ib. 1140: 
Ps. 15, 8: Dominus a dezxtris est mihi; ne commovear. Contra Faustum man. 
XII, XINML. PL, 42, 261. En. in ps. 85, 15. PL. 37, 1092: Deduc me Domine in via 
tua et ambulabo in veritate tua. Te deducente, non errabo; si dimiseris, errad 
bo... Quomodo deducit? Semper monendo, semper dando tib' manum suam. 
Dando enim Christum suum, dat manum suam. 

(136) Serm. 182, 6. PL. 38, 987. 
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motivo para tratar del conocimiento y de la acción (137). El Sal- 
mo 93, 12: Beatus homo quem tu erudieris, Domine, celebra la dicha 
del hombre enseñado por Dios (138); y en el 93, 12: Accedite ad 
Deum et illuminamini, muestra la necesidad de la luz (139), Toca al 
mismo argumento en el Salmo 17, 29: Tu illuminabis lucernam meam, 
Domine (140); y en el Salmo XII, 4: Tllumina oculos meos, ne um- 
quam obdormiam in morte (141). 

Comentando el Salmo 66, 2: Illuminet vultum suum super nos, 
pide el esplendor del rostro de Dios sobre su imagen : Mitte radium 
sapientiae tuae, expellat tenebras nostras, et fulgeat in nobis imago 
tua (142). Para no vivir a oscuras, hay que pedir a Dios el entendi- 
miento con el Salmo 118, 125, 73: Intellectum da mihi et vivam (143). 
A los monjes de Adrumeto les argumenta con el mismo texto: Sed si 
posset hoc ipsum sine adiutorio gratiae Dei fieri per liberum arbi- 
trium, ut intelligeremus et Saperemus, non diceretur Deo: Da miht 
intellectum et discam mandata tua (144). En el Salmo 35, 10: Et in 
lumine tuo videbimus lumen, se alude a la más perfecta luz que 
puede alcanzar el hombre en la gloria de la visión (145). 

Pero la luz de Dios hay que beberla continuamente en su fuente 
eterna, que es la Sabiduría increada: Won enim sufficit accepisse intel- 
lectum, misi semper accipiatur et quodam modo semper bibatur de 
fonte lucis aeternae (146). 

La luz nos es necesaria para conocer los caminos de la justicia, 
evitando los males y practicando el bien. Esto es lo que pide el cris- 
tiano en el Salmo 118, 73: Doce me tustificationes tuas (147). Cono- 
cer y arrepentirse del mal que se hace es hallarse en la luz de 


(1371 Serm. 03, 164 BIZ 88, 372: 

(138) Serm. 25, 3. PL. 38, 168. 

(139) Serm. 336, 2. PL. 38, 1472: Ergo ille lumen, nos sine illo tenebrae. 
Serm. 182, 6. PL. 38, 987: Quia non tibi lumen tu ipse es, aliunde illuminaris. 
Tract. in Epist. Joan. ad Part. 1, 4. PL. 35, 1981. De Actis cum Felice man. 
TIAVIE PI AZ 530: 

(140) Serm. 232, 4. PL. 38, 1109. Serm. 67, 8. Ib. 437. In Joan. Ev. tr, XI. 16. 
PL. 35, 1505. En. in ps. 7, 8. PL. 36, 102. En. in ps. 26, serm. 11, 3. PL, 36, 200. 
En. in ps. 143, 4. PL. 37, 1858: Anima enim per semetipsum non lucet, quia 
humiliter et veraciter cantat: Tu illuminabis lucernam meam, Domine. 

(141) Epist. 147, 15, PL. 33, 613. Tract. in Epist. Joan. X, 6. PL. 35, 2058. 
De sSpiritu et lit. XVI, 19. PL. 44, 255. De peccat. mer. et remis. 11, 33. PL. 44, 
170. Contra Jul. op. imp. VI, XVII. PL. 45, 1539. 

(142) En. in ps: 66, 4. PL. 36, 806. 

(143) Epist. 214, 7. PL. 33, 971, Epist. 176, 5. PL. 33, 766: Oramus ut habea- 


mus intellectum, ubi dicitur: Da mihi intellectum et discam mandata tua. In 
Joan. Ev. tr. 40, 5. PL. 35, 1688, 


(144) Epist. 214, 7. PL. 33, 971. 

(145) En. in ps. 143, 4. PL. 37, 1858. 

(146) En. in ps. 118, serm. 26, 6. PL. 37, 1578. De Gen. ad litt. VIIM, XII, 26. 
PL. 34, 383: Homo Deo sibi praesente illuminatur, absente autem continuo te- 
nebratur 


(147) De pec. mer. et remis. 1I, 33. PL. 44, 170: Quid aliud dicimus quam 
da quod iubes? 


LA DOCTRINA AGUSTINIANA DE LA GRACIA EN LOS SALMOS 353 


Dios (148), así como la conversión hace al hombre luminoso: Conver- 
sione tua factus es luminosus (149). 

En términos generales, nada bueno se puede hacer sin la luz de 
Dios. «Nada bueno puedes obrar sin la luz de Dios y el fervor del 
Espíritu Santo. Nosotros, por nuestros pecados, somos tinieblas; pero 
Dios alumbra en nuestra oscuridad» (150). 

Particularmente, la luz de Dios nos da la ciencia de tres cosas: la 
ciencia de la patria, la ciencia del camino y la ciencia de la vida, es 
decir, la ciencia de Cristo, que es nuestra patria, nuestro camino y 
nuestra vida. Así, explicando el Salmo 46, 3: Ut cognoscamus in terra 
viam tuam, dice: Conozcamos adónde vamos, por dónde vamos... Yo 
soy, dice, el camino, la verdad y la vida. Per me ambulas, in me am- 
bulas, in me requiescis, ¿Qué significa, pues, conozcamos en la tierra 
el camino, sino conozcamos a Cristo? (151). 


Xx 


LA GRACIA COMO DELEITE 


La gracia que San Agustín llama delectans dinamiza el organismo 
afectivo y volitivo del hombre. El deleite o el gusto del bien es el 
efecto más alto de la gracia. Por eso, sin duda, inspirándose en el 
Salmo 20, 4: Quoniam praevenisti eum benedictionibus dulcedinis, 
él define la gracia: Ergo benedictio dulcedinis est gratia Dei, qua fit 
in nobis ut nos delectet et cupiamus, hoc est, amemus, quod praecepit 
nobis (152). Como bendición de dulzura, la gracia es una ayuda que 
nos hace querer y obrar, adiutorium quo volumus et facimus, o en 
otros términos, hace deleitable, amable a Dios y el bien, dulcescere 
bonum, dulcescere Deum (153). Para explicar esta cualidad de la gra- 
cia, emplea constantemente los términos suavis, suavitas, pluvia, lac, 
mel, Suavis est tibi gratia ipsius (154). Y en este sentido, repite mu- 
chas veces lo del Salmo 84, 13: Dominus dabit suavitatem. et terra da- 
bit fructum suum. Ille nisi prior det suavitatem, terra nostra non ha- 
bebit nisi sterilitatem (155). Comenttando el Salmo 118, 23: Servus au- 
tem tuus exercebatur in iustificationibus tuis, indica el proceso por 
donde se llega a este grado: primero, conoce la utilidad de la jus- 


(148) En. in ps. 68, serm. II, 1. PL, 36, 854: Quando autem dicit homo, 
peccator sum, radiatur aliquo lumine etiam profunditas putei. En in ps. 18, 
En. IT, 13. PL. 36, 162: Quando nos delicti paenitet, in luce sumus. 

(149) En. in ps. 25, 11. PL. 36, 193. 

(150) En. in ps. 91, 8. PL. 37, 1175: Nihil boni potes operari nisi illumina- 
tus a lumine Dei, et fervefactus a Spiritw. 

(151) En. in. ps. 45, 5. PL. 36, 807. 

(152) Contra duas epist. pel. II, 21. PL. 44, 586. 

(103) “Ib. 1D. 

(154) En, in ps. 103, 19. PL. 37, 1389. En. in ps. 104, 7. PL. 37, 1394: Ipsa 
enim dicta est terra promissionis, terra fluens lac et mel. Quod. totum significat 
gratiam, in qua gustatur quam suavis est Dominus. 

(155) Ser, 169, 7. PL. 38, 920. 
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ticia; luego, la desea, y al fin, perfeccionándose con la UZzy sanidad 
interior, hace gustosamente lo que antes sólo de lejos nos atraía (156). 

En el siguiente pasaje, indica también el sentido de la suavitas gra- 
tiae. Haec est illa suavitas, quam Dominus dat ut terra nostra det 
fructum Suum (Ps., 84, 13), ut bonum vere bene, id est, non mali car- 
nalis formidine, sed boni spiritualis delectatione faciamus (157). 

El gusto y suavidad del bien es magnum Dei donum, gran don de 
Dios, y por eso, cuando el Salmista pide a Dios que le enseñe la sua- 
vidad, lo que desea es la dulzura y el gusto en hacer el bien, porque 
la suavidad no se aprende sino con la práctica gustosa. La suavitas 
es la boni delectatio (158). 

Esta suavidad en la práctica del bien tanto más fuerte es cuanto 
más se ama a Dios. Y el amor de Dios es fruto del cielo, de la difu- 
sión del Espíritu Santo (159). Mostrar que es un don divino esta Ca- 
ridad, con que hace todo bien, era un argumento concluyente contra 
los pelagianos. 

En este sentido interpreta el Salmo 118, 68: Suavis es Domine et 
in suavitate doce me iustitiam tuam, ut libera caritate delecter esse 
cum lege. Praeceptum quippe liber facit qui libens facit (160). 

La suavidad, pues, se enlaza con la libertad y con la sanidad del 
alma. Hacer las cosas con gusto es hacerlas libremente. Dar la sua- 
vidad es dar la libertad al espíritu. «Gustad y ved cuán suave es el 
Señor (Salmo 33, 9). Se hizo suave para ti, porque te libertó» (161). 

Pero, como la lluvia, el deleite del bien, procede arriba. Así ar- 
gumenta contra los pelagianos con el Salmo 84, 13: Quid haberet terra 
nostra nisi ipse seminasset? Sed dat et pluvima, non deserit quod 
seminavit, Dominus dabit suavitatem et terra nostra dabit fructum 
suum (161 bis). Análogas ideas repite comentando los Salmos 30, 20: 
Quam. multa multitudo dulcedinis tuae quam abscondisti timentibus 
te; y el 20, 4: Quoniam praevenisti eum benedictionibus dulcedinis (162). 
La verdadera libertad espiritual se logra con la suavidad de la gracia, 
que no violenta, sino ganta el querer, liberándolo de las pasiones, y ha- 


(156) En. in ps. 118, serm. 8, 5, PL. 37, 1522: Prius est enim ut videatur 
quam utiles sint et honestae (iustificationes). Deinde ut earum desiderium con- 
cupiscatur: postremo ut proficiente lumine atque sanitate, delectet earum. et 
operatio quarum sola ratio delectabat. 

(157) En. in ps. 118, ser. 22, 7. PL, 37, 1565-6. En. in ps. 32, En. II, serm. 1, 
6. PL. 36, 282: Dominus dabit suavitatem et terra nostra dabit fructum suum 
ut per caritatem impleatis quod per timorem implere difficile est. Serm. 30, 10. 
PL. 38, 830. 

(158) En. in ps. 118, serm. 17, 1, 3. PL. 37, 1547-8: Quando enim delectat 
bonum magnum est Dei donum... Suavitas disci non potest nisi delectet. 

(159) De peccat. mer. et remis. 11, XVII, 26. PL. 44, 168, 

(160) De gratia Christi XIII, 14. PL. 44, 362. De spirit. et litt. XXX, 59. 
PL. 44, 234. 

(161) Serm. 145, 5. PL. 38, 794: Factus est tibi suavis, quia liberavit te. 
Comentando el mismo verso, compara la gracia con la leche y miel: Gustate 


et videte quam suavis est Dominus. Gratia eius significata est nomine lactis et 
mellis. Serm. 25, 1. PL. 38, 167, 


(61 bis) Serm. 26, 14. PL: 38, 172 


(162) Serm. 26, 1. PL, 38, 172, De spiritu et lit. XXIX, 51. PL. 44, 233. Con- 
tra duas epists Pelag. IL, LX 21. "PL 449586: 
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'ciéndole gustar la justicia, la verdad. Hacer las cosas por amor, y no 
por temor, es la verdadera sanidad y libertad del espíritu (163). 


XI 
LA GRACIA DEIFICA AL HOMBRE 


Todo el proceso de la gracia se encamina la la deificación del hom- 
bre, por la participación analógica del mismo ser de Dios. Se ha que- 
tido eliminar de la soteriología agustiniana este elemento, tan entra- 
ñado en la fe católica, pero sin razón. San Agustín ve en el ideal de 
la deificación el más noble fruto de la redención de Cristo, que lo- 
£grará su última plenitud con la resurrección de la carne (164). El to- 
tus homo deificatus es el hombre escatológico, el de la resurrección de 
la carne. Pero antes de esta etapa final, ha logrado el privilegio de 
la deificación. Y precisamente son los Salmos los que le han dado a 
«conocer esta sublime realidad, conocida también por la teología del 
Occidente. Sobre todo, el Salmo 81, 6, le sirve casi siempre para ex- 
presar esta verdad: Homines eratis, sí eratis filii hominum: accedit 
vobis gratía Dei, dedit vobis potestatem filios Dei fieri. Audite vocem 
Patris mei dicentis: Ego dixi: dii estis et filii altissimi omnes: Si fili 
Dei... ergo tam dí (165). 

A los que son hijos de Dios les corresponde vivir también según 
Dios, vivere secundum Deum, porque se les dijo: Sois dioses e hijos 
«del Excelso todos (166). A esto nos llama Dios, a no ser hombres: 
Ad hoc ergo nos vocat Deus, ne Simus homines (167). 

Dios deifica a los hombres, haciéndolos hijos de Dios e iluminán- 
«dolos interiormente con una luz superior. El primer versículo del 
mismo Salmo 81, Deus stetit in sinagoga deorum, in medio autem deos 
discernere, lo interpreta en el mismo sentido, pues los dioses de que 
aquí se habla no son los de la idolatría, sino los hijos de Dios, a los 
«que llamó dioses por la participación de su filiación (168). La ilumi- 
mación por la fe y la caridad imprime la semejanza divina, en que 
consiste la deificación. El amor de Dios deiforma: ¿Amas la tierra? 
"Tierra eres. ¿Amas a Dios? ¿Qué te diré? ¿Serás dios? 

No me atrevo a decirlo por mí mismo: oigamos la Sagrada Escri- 
tura: Yo dije: dioses sois e hijos del Altísimo todos (169). La doc- 
trina de la participación sirve de apoyo a este privilegio, Pero la 


(163) En. in ps. 67, 13. PL. 36, 820: Ipsa est enim vera et sana libiertas. 

(164) Serm. 166, 4. PL. 38, 909: 4Ac sic totus homo deificatus inhaereat per- 
petuae atque incommutabili veritati. 

(165) Serm. 81, 6. PL. 38, 908. Tract. in Joan. Ev. I, 4. PL. 35, 1381. 

(166) Serm. 97, 1. PL. 38, 589. Serm. 166, 2. PL. 38, 908. 

(167) In Joan. Ev. tr. 1, 4. PL. 35, 1381. Ib. tr. 48, 9. Ib. 1744-45: Si per 
“sermonem Dei fiunt homines díii, si participando fiunt dii, unde participant. 
non est Deus? Si lumina illuminata dii sunt, lumen quod illuminat non est Deus? 

(168) En. in ps. 92, 6. PL. 37, 1221: Ideo non deos fecit, quia interiores ocu- 
los nostros illuminavit. 

(169) In epist. Joan. tr. II, 14. PL, 35, 1897, 
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participación es aquí bilateral: Dios participa de la en 
hombre, y el hombre se hace partícipe de la naturaleza de Dios. 
Por haberse hecho hombre el Hijo de Dios, los hijos de los hombres 
pueden ser hijos de Dios. El Hijo de Dios hecho partícipe de nuestra 
mortalidad nos hizo partícipes de su divinidad: Factus parliceps mor- 
talitatis nostrae, fecit nos participes divinitatis suae (170). 7 

En el siguiente pasaje se resume bien toda la doctrina cristiana 
sobre este punto: «Mirad en el mismo salmo a los que dicen: Yo: 
dije: sois dioses e hijos del Altísimo todos... Cosa clara es que llamó 
dioses a los hombres, deificados con su gracia, no engendrados de 
su sustancia. Porque Aquél justifica que por sí mismo, y no por otro, 
es justo, y Aquél deifica que por sí mismo, y no por otro, es Dios. 
Pero el que justifica es el mismo que deifica, y que justificando, 
hace hijos de Dios. Dióles potestad para hacerse hijos de Dios. Si 
hemos sido hechos hijos de Dios, hemos sido también hechos dioses; 
pero ésta es una gracia del adoptante, no obra de la naturaleza ge- 
nerante. Porque uno solo es el Hijo de Dios, y con el Padre, único 
Dios. Los demás, que se hacen dioses, lo son por gracia, no nacen 
de su sustancia, de suerte que no son lo que Él, sino por favor se 
hacen semejantes a Él, y son coherederos de Cristo» (171). Con la 
gracia deificante se relaciona el hecho de la inabitación divina en 
las almas justas. Tu autem in sanctis habitas, laus Israel (Ps., 21, 4). 
In Illis habitas quos sanctificasti (172). 


XII 


DON GRATUITO Y SOBRENATURAL 


Al don de la gracia adjudica San Agustín, sobre todo, dos propie- 
dades: la gratuidad y la sobrenaturalidad. Dios no se halla ligado a 
ninguna exigencia ni mérito de ninguna criatura. Su soberanía per- 


manece siempre inalterable y toma la delantera en todo cuanto hace, 
procediendo con libérrima decisión. 


El concepto de cosa, indebida se enlaza con la gratuidad. Debita 


(170) De Trin. IV, 2, 4. PL. 42, 899. En. in ps. 42, 899. En. im POZA OS 
PL. 36, 616: Filius enim Dei particeps mortalitatis effectus est ut mortalis 
homo fiat particeps divinitatis. Qui tibi promissit divinitatem, ostendit in te 
caritatem. En. in ps. 6, 9. PL. 36, 811: Fecit Eum. prius participem mortalitatis 
nostrae, ut crederemus nos esse posse participes divinitatis suae. 

(171) In ps. 49, 2. PL. 36, 565. Indicamos otros pasajes donde se habla de 
la deificación. 

En, in ps. 118, serm. 16, 1. PL. 37, 1545. En. in ps. 117, 11. PL. 37, 1498. 
En. in ps. 121, 5. PL. 37, 1622. Ib. 8, 1625. En. in ps. 44, 21. PL. 36, 507. En, in ps, 
138, 2, PL. 37, 1785: Ut et nos efficeremur participes eius, non de nostro sed 
de ipsius. En. in ps. 49, 3. PL. 36, 566: Dii facti tustificati, quia filii Dei dicuntur. 
En, in ps. 84, 9. PL. 37, 1074. En. in ps. 118, sermo XVI, 1, 6. PL. 37, 1545, 1546-7. 
Ib. serm. XIX, 6. PL. 37, 1530. Sobre la participación de la imagen de Dios, 


a propósito del salmo 4, 7: Signatum est super nos lumen vultus tui, cfr. Epis. 
TAO AA. PLA33, 1043. 


(iZ2)ME NN DS. 21,55. PL Semi 
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tua dimisit et indebita sua exsolvit. Magna gratia! Quare gratia? Quia 
gratis (173). 

Este Salmo, dice, comentando el septulagésimo, nos recomienda la 
gracia de Dios: nos la recomienda porque nosotros nada somos por 
nosotros mismos; nos la recomienda porque todo lo que somos, lo 
somos por su misericordia, y de nuestra cosecha no somos sino ma- 
los (174), La indignidad de los hombres da mayor realce aún a la 
misericordia de Dios y al beneficio de su gracia (175). 

Uno de los pasajes de los Salmos con que prueba San Agustín 
la libertad divina de los dones es el del Salmo 67, 10: Pluviam vo- 
luntariam segregas, Deus, haereditati tuae. «Esta lluvia voluntaria 
sin ningún mérito antecedente de buenas obras envió Dios a su he- 
rencia» (176). La lluvia para San Agustín ofrece una imagen de la 
gracia, porque viene de arriba y tiene una maravillosa fecundidad en 
la tierra: Gratía pluvia est. Y nuestra alma es la tierra deseosa y 
necesitada de la lluvia celestial: Terra nostra pluviam Dei deside- 
rans (177). Y en esta lluvia no tanto considera el Santo la fertilidad, 
que trae para toda clase de frutos buenos, cuanto la voluntariedad 
o gratuidad de los dones divinos: «Porque segreglaste la lluvia vo- 
luntaria, sin atender a los méritos humanos, sino a tu gracia y mi- 
sericordia» (178). 

En la Epístola 217, dice contra los pelagianos: «No está, pues, la 
gracia de Dios en la naturaleza del libre albedrío, ni en la ley y en 
la doctrina, como insensatamente dice la herejía pelagiana, sino para 
cada uno de los actos se da por voluntad de Aquél, de quien está es- 
crito: Derramas, oh Dios, tu lluvia generosa en tu heredad» (179). 

La gratuidad de la gracia se enlaza con la sobrenaturalidad de la 
misma, y aunque San Agustín no ha perfilado un concepto exacto 
de la esencia de lo sobrenatural, sin embargo ha declarado con cla- 


(173) En. in ps. 44, 4. PL. 36, 498. 

(174) En. in ps. 70, serm. 1, 2. PL. 36, 876: Commendat nobis gratiam Dei, 
commendat nobis, quia nos per nosmetipsos nihil sumus; commendat nobis, 
quia quidquid sumus, illius misericordia sumus; quidquid autem ex nobis su- 
mus, mali sumus. 

(175) 1b. ib. n. 1, 875: Etenim arbitror hoc nobis commendare gratiam Dei 
gratuitam, quia nos liberat indignos, non propter nos, sed propter se. 

(176) En. in ps. 67, 12. PL. 36, 819: Hanc ergo pluviam. voluntariam nullis 
praecedentibus meritis operum bonorum segregavit Deai=*haereditati suae. 

(177) En. in ps. 67, 1. PL. 36, 803. San Ireneo se anticipó a San Agustín 
en esta interpretación soteriológica de la lluvia voluntaria: Sicut arida terra, 
si non percipiat humorem, non fructificat, sic et nos lignum aridum existentes 
primum nunquam fructificaremus vitam sine superna voluntaria pluvia. Adv. 
haereses III, c. 17, n. 2, PG. VII, 930. 

(178) Serm. 76, 6. PL. 38, 481: Quia pluviam voluntariam segregasti, non 
attendens hominum merita, sed tuam gratiam et misericordiam. En. in ps. 67, 
12. PL. 36, 819: Multo enim congruentius intelligitur ipsa gratia pluvia volun- 
taria, quia nullis praecedentibus meritis gratis datur. Serm. 24, 16. PL. 38, 
161-2. En. in ps. 72, 23. PL. 36, 927, sobre las palabras del Salmo 72, 24: In 
voluntate tua deduxisti me. eE : AA 

(179) Epist. 217, IV, 12. PL. 33, 983: Non est igitur grati Dei in natura 
líberi arbitrii, et in lege atque doctrina, sicut pelagiana perversitas desipit, sed 
ad singulos actus datur illius voluntate de quo scriptum est: Pluviam volunta- 
riam segregabis Deus hetreditati tuae. 
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ridad que los dones de la gracia no nacen de la naturaleza ni se deben 
a ella, ni a sus exigencias y méritos (180). led 

Así dice, comentando el Salmo 131, 16: Sacerdotes tut induantur 
iustitiam. Tustitia sit, sed ex gratia sit. A Deo tibi sit, non tua sit. 
Sacerdotes tui, inquit, induantur iustitiam, Vestis acciptur, non cum 
capillis nascitur. Pecora de suo vestiuntur (181). Los bienes natura- 
les son aquellos con que se hace, porque pertenecen a la misma na- 
turaleza humana: los sobrenaturales se reciben como una añadidura 
a la natural, como el vestido. 

Es un absurdo para San Agustín que el hombre pueda darse a 
sí mismo cosas superiores a las que da el mismo Dios, porque todo 
don de gracia es superior a los naturales. Contra los que tienen su 
confianza en su virtud (Salmo 48, 7), dice el Santo: luego Dios te 
dió el cuerpo, te dió los sentidos, te dió el alma, te dió la inteligencia, 
¿y tú te das a ti mismo la justicia? ¿Tan rico eres que al darte Dios 
cosas inferiores, te das a ti mismo las principales?» (182). 


XIII 
HISTORIA DE LA GRACIA 


La gracia de Dios en su distribución a los hombres ha seguido cier- 
to procesa histórico, al que conviene aludir. San Agustín, tan atento 
a los diversos momentos de las manifestaciones de Dios, ve al hom- 
bre caído en la sucesión de culatro etapas: ante legem, sub lege, sub 
gratia, in pace. «Antes de conocer la ley, el hombre sigue su concu- 
piscencia, sin ninguna contrariedad u oposición: bajo la ley, es arras- 
trado por la misma contra el dictamen de la conciencia, que le intima 
la prohibición de Dios. En el estado de gracia, ni seguimos ni somos: 
arrastrados: en la paz o en la vida futura, ya no habrá concupis- 
cencia, Antes de la ley, no hay lucha; bajo la ley, se lucha, pero 
sin victoria. Vino, pues, la gracia que remite los pecados pasados, y 


(180) Gratia neque natura est cum libero arbitrio neque legis scientia. De 
Gestis Pelagiíi XXXI, 56. PL, 44, 352, 

Ctr. Dumonr, P.: Le surnaturel dans la Theologie de S. Augustin, en «Revue 
de Sciences Religieuses», 11, Strasbourg, 1931-2. 

DELAZER, Jac: Zum Begriff von Natur und Gnade. Fiúnfte Lektorenkonfe- 
zen, pp. 19-33, 1930, Simaringen Gorheim. 

Romels, K.: Natur in der Uebernatur nach der Lehre des Hl. Augustinus, 
ib. 33-53. 

IDem: Zum Begriff des Uebernatúrlichen in der Lehre des Hl. Augustinus, 
en «Aurelius Augustinus», 225-242. 

BoYEr, C.: The Notion of natur in St. Augustine, en «Studia Patristica», II, 
pp. 175-186. Akademie Verlag, Berlín, 1957. 

(181) Serm. 169, 1, PL. 38, 922. 


(182) Serm. 292, 4. PL. 38, 1322. Epist. 140, XXX, 71. PL. 33, 570. Contra 
duas epist. Pel, 1, VII, 14. PL, 44, 555. 
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ayuda al que se esfuerza y da la caridad o el gusto de la justicia, y 
quita el miedo» (183). 

En este proceso hay una pedagogía secreta de Dios, que para la 
recta educación del hombre, se ha acomodado como a ciertas edades 
o períodos de tiempos, para ir formando a los hombres, enseñándoles 
a elevarse de lo temporal a lo eterno, de lo visible a lo invisible (184). 

En el primer período, antes de la revelación o de la ley, se mani- 
fiesta la justicia de Dios sobre el hombre para castigar el delito de 
su primera prevaricación. Con la ley se muestra la misericordia, y 
aparece ya la gracia con múltiples sacramentos o señales visibles, 
por los cuales el hombre debía ascender al mundo invisible. Así, la 
circuncisión fué una gracia para el pueblo escogido, una señal de li- 
beración y predilección. Pero su valor era simbólico, para significar 
la purificación del corazón: Circumcisio carnis magni Sacramenti res 
est, et intelligitur inde circumcisio cordis (185). Por ella los hombres 
se hacían hijos de Abrahán e hijos de Dios, pero no en el sentido 
nuevo de la gracia del Nuevo Testamento. «Hallamos que muchas 
veces ellos fueron llamados hijos, pero no con la gracia que perte- 
nece al Nuevo Testamento, sino con la que es propia del Antiguo: 
porque también es gracia aquella con que eligió a Abrahán y de su 
carne propagó un gran pueblo (186). Por más que la ley fué una pre- 
dilección por el pueblo de Israel, con todo se convirtió en letra que 
mata. Por eso se dijo con verdad: «Lia ley fué dada por Moisés; la 
gracia y la verdad, por Jesucristo fué hecha. Moisés escribió los cinco 
libros, pero en ellos, como en los cinco pórticos que rodeaban la pis- 
cina, languidecían los enfermos; mas no podían ser curados. Porque 
en aquellos cinco libros, de que eran figura los pórticos, se manifes- 
taban más bien que se curaban los enfermos» (187). 

Todo el Antiguo Testamento se hizo ineficaz para curar, pero fué 
eficaz para mostrar las llagas del hombre, que había de sanar la gra- 
cia de Jesucristo. Los sacramentos del Antiguo Testamento prome- 
tieron al Salvador, mientras los del Nuevo dan la salvación: Sacra- 
menta Novi Testamenti dant salutem: sacramenta veteris Testamenti 
promiserunt Salvatorem (188). 

El Nuevo Testamento se caracteriza por la efusión copiosísima de 
la gracia de Dios, es decir, del nuevo Espíritu, que renovó el mundo, 


(183) Expositio quarumdam propos. ex Epistola ad Rom. XIIL-XVIIMT. PL. 34, 
265-6. Ante legem ergo non pugnamus, sub lege pugnamus, sed vincimur. Venit 
ergo gratia quae donet peccata praeterita et conantem adiuvet, et tribuat cari- 
tatem iustitiae et auferat metum. En este estado, aunque no faltan deseos ma- 
los, pero el pecado está en el consentimiento, no en el movimiento que se le- 
vanta contra la misma voluntad: Non enim in ipso desiderio pravo, sed in 
mostra consensione peccamus. Ib. ib, 

(184) De civ. Dei X, XIV. PL. 41, 292: Sicut autem unius hominis, ita hu- 
mani generis, quoad Dei populum pertinet, recta eruditio, per quosdam articu- 
los temporum profecit aetatibus ut ad temporalibus ad aeterna, et a visibilibus 
ad invisibilia surgeret. 

(185) En. in ps. 74, 12. PL. 36, 594, 

(186) En. in ps. 81, 1. PL. 37, 1047. 

(187) In ps. 70, serm. 1, 19. PL. 36, 889. E 

(188) In ps. 73, 2. PL. 36, 931. Mutata sunt Sacramenta, facta sunt faciliora, 
pauciora, salubriora, feliciora. Ib. ib. 
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haciendo a los que eran siervos hijos de Dios. Los hebreos fueron 
hijos de una educación terrena, interesada y carnal, porque vivian 
de promesas carnales, cuales son la libertad del pueblo, las buenas 
cosechas, la fecundidad, la esperanza de un Mesías. Por eso, Dios era 
venerado con temor y con interés. Tierra pedía el pagano al diablo; 
y tierra pedía el israelita a Dios: Terram petebat paganus a diabo- 
lo: terram petebat Iudaeus a Deo (189), La gracia del Evangelio for- 
ma un tipo de hombre espiritual, movido por resortes divinos y su- 
periores a los del hombre antiguo. La caridad o amor de Dios es la 
clave psicológica del hombre nuevo. Y con la caridad viene todo lo 
demás, con una profunda transformación interior. 

Él cumplirá por amor lo que el antiguo no pudo por temor: Im. 
plebis enim amore quod timore mon poteras (190). El Nuevo Testa- 
mento significa un hombre nuevo, un testamento nuevo, un cántico 
nuevo. El nuevo cántico no pertenece a los hombres antiguos: no 
lo aprenden sino los hombres nuevos, renovados por la gracia con 
nuevo ser, y pertenecientes al Testamento nuevo, que es el Reino de 
los cielos (191). El paso de la pedagogía del temor a la pedagogía 
del amor es el gran progreso que significa el Evangelio o la Ley de 
gracia. Esta diferencia de psicología la expresa bien Santa Teresa 
de Lisieux: «Mi naturaleza es tal, que el temor me echa hacia atrás; 
me hice retroceder; en cambio, con el amor no solamente corro, 
sino vuelo» (192). ¡Cuántas almas abundan en el Nuevo Testamento, 
semejantes a la Carmelita de Lisieux! Cuando sólo había temor, no se 
cumplía la ley: Quando enim caritas non erat sed timor, lex non im- 
plebatur» (193). 

La historia, pues, de la gracia significa una manifestación gradual 
mayor del amor de Dios a lo largo del Antiguo Testamento hasta la 


aparición del Hijo de Dios, en quien se cumplieron las promesas an- 
tiguas. 


Fr. Victorino CAPÁNAGA. 
Agustino Recoleto. 
Madrid. 


(189) En. in ps. 84, 11, PL. 37, 1077. In veteri Testamento promissiones 


erant rerum terrenarum: in novo autem regni caelorum. En. in ps S 
TPL. 36,:327. Ds. 34, serm. 1, 


(190) En. HI in ps. 33, serm. 1, 8. PL. 36, 281. 
4 (191) LO MD-IA83: _Novus homo, novum Testamentum, novum canticum. Non 
pertinet novum canticum ad veteres homines: non illud discunt nisi homines 


novi, renovati per gratiam ex novitate, et pertinentes ad Novum Testamentum 
quod est regnum caelorum. > 


(192) Historia de un alma, 8. 
(193) Ezp. quarumdam propos. ez Epist. ad Rom. 68, PL. 34, 2073. 


El perspectivismo social de G. H. Mead 


por Armando RIGOBELLO 


George H. Mead (1) pertenece al último pragmatismo, que, des- 
pués de la experiencia de James, configurándose —en parte— según 
las formas de un radical, mas superior empirismo espiritualista, tien- 
de a concluir en el escientismo. Dewey representa la fase en plena 
madurez de esta confluencia, que es uno de los fenómenos más inte- 
resantes de la actual filosofía americana. En Mead, la dicha confluen- 
cia se toma en el momento de mayor oscilación, y, por lo tanto, tam- 
bién más rica de escorzos, si no de conclusiones. El nivel al que en 
Mead se presentan los problemas es el específico de la sicología socio- 
lógica. Desde este punto de aplicación se articulan unta serie de te- 
máticas y perspectivas anticipadoras de ulteriores desarrollos. 

Mead se encuadra entre la postura más común en la filosofía ame- 
ricana cuando sostiene que la filosofía tiene por fin la interpretación 
de los descubrimientos científicos que el avance de las investigaciones 
poco a poco propone a la atención del hombre-de cultura, amén de al 
técnico. A una postura común del pensamiento americano se enlaza 
también su particular atención para con los fenómenos sicológicos y 
sociológicos. En este aspecto, la filosofía de Mead presenta, sin em- 
bargo, características particulares. 

Las teorías científicas que mayormente influyeron en Mead fue- 


(1) George Herbert Mead nació el año 1863 en South Hadley, Estado de 
Massachusetts. Se trasladó a Alemania —según la costumbre de aquella época— 
para completar los estudios. Al período alemán pertenece el interés por las 
doctrinas de Wundt, La influencia de tales doctrinas influyen grandemente en 
Mead, sobreponiéndose, en parte, a la formación precedente, a la que habían 
contribuído el pragmatismo de James y el idealismo de Royce, estudiados en 
Harvard. 

Llamado a la patria para que se hiciera cargo de una cátedra en la Univer- 
sidad de Michigan, enseñó en dicha Universidad hasta el año 1892, año en el 
que pasó a la Universidad de Chicago. Colega y amigo de Dewey, en el año 1904 
pasó a la Columbia University. Murió en el año 1931, después de haber desem- 
peñado notables puestos públicos. 

La producción de Mead es fragmentaria y está diseminada en artículos. Lá 
edición de sus escritos ha sido preparada por A. E. Murphy y por C. W. Morris. 
La principal y más reciente obra es The Philosophy of the Present (1932), edi- 
tada por Murphy. Se trata de un ciclo de conferencias desarrolladas en el 
año 1930 en «Carus Lectures» (conferencias organizadas por la Fundación ho- 
mónima instituída por Paul Carus, filósofo y teólogo alemán, a primcipios de 
siglo). Recordamos además las otras recopilaciones de los escritos de Mead, 
preparadas por una comisión presidida por Morris: Mind, Self and Society (1934), 
Movements of Thought in the Nineteenth Century (1936), The Philosophy of 
the Act (1938). Cfr. además la nota bibliográfica, al final. 
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ron. en la primera y más amplia fase de su pensamiento, el evolu- 
cionismo; en la segunda fase, la doctrina de la relatividad. Partiendo 
de estas dos doctrinas como de dos premisas, se propone —respec- 
tivamente— el problema del origen de la conciencia humana y el 
problema sobre la naturaleza de la objetividad, entrambos correlati- 
vos a una concepción instrumentalista del conocimiento. 


Il. EL ORIGEN DE LA CONCIENCIA HUMANA 


Mead pretende llegar a una explicación del aparecer de la con- 
ciencia y, por lo tanto, de la persona en el curso de la formación na- 
tural de la realidad, tal como dicha formación se presenta a la inves- 
tigación científica. El espíritu humano no es una palabra vacía que 
haya de excluirse de la investigación; antes bien, el problema de su 
origen es el problema de fondo, la piedra de toque para comprobar 
la validez de una concepción evolucionista. El presupuesto del dis- 
curso de Mead está en la imposibilidad de concebir algo —y, por lo 
tanto, también. la conciencia humana— como separado de su ambien- 
te. No se trata de reducir todo a un organismo, ni todo a factores 
ambientales. La auténtica dimensión de lo real está en la relación 
entre dos términos; relación puramente sensitiva en los animales, 
consciente en el hombre. El paso de la relación sensitiva a la cons- 
ciente se efectúa por medio del desarrollo gradual. 

La primera manifestación de la dicha relación es el gesto (2). El 
animal gesticula para obedecer a una inconciencia instintiva; mas 
cuando gesticula no calcula el efecto que el gesto producirá en la 
atención de otro animal que puede estar frente a él; el gesto animal, 
por lo tanto, no está tacompañado por la reproducción - previsión de 
los actos que los animales harán en respuesta a su gesto. En otras 
palabras, el gesto —al nivel animal— es significante. 

El gesto significante anuncia, en cambio, el aparecer de la con- 
ciencia humana. El lenguaje es, en efecto, el gesto típicamente hu- 
mano; la palabra es el símbolo significante, ya que engendra en el 
que la pronuncia la representación de la reacción que suscitará en el 
que la entiende. La conciencia humana aparece, emerge, del contexto 
evolutivo cuando en él aparece el proceso de interiorización. El tér- 
mino significa aquí reproducción en la interioridad de la respuesta 
del otro a mi gesto (3). Mead, en efecto, habla con mayor propiedad 
también de internalización, y más impropiamente de interdramatiza- 


(2) En esta teoría se percibe la influencia de Darwin (cfr. The Exprexion 
in Man and Animals (1872), para quien el gesto es simplemente expresión en 
sí, y de Wundt (cfr. Wólkerpsychologie, Leipzig, 1904; en la edición de 1911-1920 
cfr. vol. I, II, Die Sprache), que pone de manifiesto el carácter de la comuni- 
cabilidad; Mead critica los presupuestos individualistas de tales doctrinas y 
pretende resolver el texto en su elevación social. 

(3) Mead ha llevado a cabo la búsqueda de la conciencia humana partiendo 
ae la observación del gesto infantil, distinguiendo el juego en libre (play) y 
organizado (game). En un primer momento, hasta los seis años —poco más o 
menos—, el niño juega libremente; después, entre los seis y los ocho años. se 
desarrolla en él el juego organizado. En el primer caso el niño juega con sí 
mismo recitando las partes más diversas sin conexión alguna; en el segundo 
caso organiza el juego, juega con los otros, se representa las partes que los 
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ción. El proceso interiorizante profundiza en los conceptos de persona 
y de el otro generalizado. La persona es el sujeto (Self) cuando asume 
desde el interior del yo lo mío: «El yo es la respuesta del individuo 
a las posturas de los otros; lo mío es el conjunto de las posturas de 
los otros que el individuo asume en sí» (4). Lo que, con otras pala- 
bras, significa que el sujeto humano realiza plenamente a sí mismo, 
se convierte en persona, en cuanto que no sólo se pone en cualquier 
individual relación significante con los otros, sino que también pone 
a sí mismo realizado. Esta última expresión indica, con una especie 
de hipóstasis de lo otro, el conjunto del común contexto social. No 
se trata, en efecto, de ponerse a ver las cosas desde el punto de vista 
de alguno, sino desde el otro en general. 

La sociabilidad explica la aparición de la conciencia y su definirse 
como realidad personal. Sin embargo, no se codicia todavía la per- 
sona en este su emerger cualificado; mas, a su vez, opera una trans- 
formación del contexto social en el que está históricamente ingerida. 
Si esta transformación acaece en el sentido de la citada perspectivia 
del otro generalizado, se califica sobre el plano moral. Vivir ética- 
mente significa obrar sobre la sociedad de tal forma que en ella se 
realice la perspectiva de aquel otro generalizado, concepto que repre- 
senta aquí, con una cualquiera analogía, la universalidad de la ley 
moral, 

La conciencia se hace persona merced a su inserción en la pers- 
pectiva de la sociabilidad por excelencia, o sea, de aquella genera- 
lización del otro, en lo cual consiste la guarnición, la defensa misma 
de la ética. La sociabilidad, sin embargo, no es una simple condición 
del darse de la conciencia y de la persona. Sobre todo en la segunda 
fase de su pensamiento, Mead se dio cuenta de la fecundidad que la 
categoría de lo social tenía al relacionar sus convicciones con las 
últimas teorías científicas. Por lo tanto, la sociabilidad Ha de consi- 
derarse como categoría omnicondicionante; ella es el «principio y 
forma de la emergencia» (5). 

Al exponer las teorías de Mead, hemos usado muchas veces la 
palabra emergencia y la palabra perspectiva; notamos cómo el tér- 
mino emergencia indica el aparecer, a un determinado nivel evolu- 
tivo, de una serie de fenómenos; esta serie de fenómenos es la pers- 
pectiva, o sea, el punto de vista sobre la realidad del determinado ni- 
vel al que corresponde. El aparecer de la conciencia humana es una 
importantísima emergencia; mas, naturalmente, no es la única para 
el carácter mismo del proceso evolutivo. Toda nueva emergencia, des- 
de la nebulosa hlasta la más compleja vida consciente. pone una nueva 
perspectiva: la historia del mundo es la historia de este progresivo 
manifestarse de emergencias. 


otros desempeñan, tiene conciencia de un ajuste orgánico; participa con el 
grupo reconociéndose en él, 

(4) G. H. Mean, Mind, Self and Society, pág. 175. 

(5) G. H. MxaD, The Philosophy of the Present, pág. 85. 
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II. EL CARÁCTER INSTRUMENTAL DEL CONOCIMIENTO 


La segunda fase del pensamiento de Mead está contenida en la 
obra The Philosophy of the Present, el «Carus Lectures», tan rica en 
perspectivas que no pudieron encontrar un adecuado desarrollo por 
la muerte del autor, mas también complejas y con frecuencia oscuras 
en su argumentación. Mas la segunda fase del pensamiento de Mead 
encuentra una preparación también en los trabajos precedentes, sobre 
todo en los artículos recogidos en The Philosophy of the Act. Estas 
anticipaciones se dan —en manera específica— cuando Mead pasa 
de los problemas de una particular doctrina científica, el evolucionis- 
mo, a ponerse el problema de la naturaleza y, por lo tanto, de la va- 
lidez del mismo saber científico. En este desplazamiento de los intereses, 
de los problemas, la posición de Mead nos indica la existencia de un 
análogo movimiento de ideas, que abre la fase más reciente del pen- 
samiento americano, El punto de arranque para estos nuevos proble- 
mas lo toma Mead del análisis sicológico - noseológico del acto, 

Por acto se entiende la expresión de la conducta, la realización de 
un comportamiento. El comportamiento es el resultado de una ori- 
ginaria dirección del desarrollo y de una conexión constante con el 
ambiente. El impulso originario tiene su dinámica, que, a través de 
la percepción y de la adaptación, llega al uso. Mas el término más 
interesante es el otro factor, por otra parte ligado al primero, o sea, 
el ambiente. Hemos notado ya lo esencial del ambiente al darse mismo 
de la conciencia; ahora la interpretación evolucionista del ambiente, 
como desarrollo preordenado y más bien determinado, parece lanzarse 
hacia una concepción sólo dinámica, mas en el sentido problemático 
de la perenne inseguridad; noción que ha sido ampliamente motivo 
de temática para Dewey. 

Frente a la siempre renaciente inseguridad ambiental, el compor- 
tamiento humano se expresa mediante un acto que se propone su- 
perar el obstáculo, resolviendo, por lo tanto, el problema que el obs- 
táculo mismo proponía. Al realizar este proceso, que Mead llama tam- 
bién «organización de la reacción que indica una acción posible» (6), 
las directivas comportantes son el mantenimiento de la continuidad 
con el ambiente, en el que, precedentemente, la conciencia humana 
se había desarrollado, y la modificación de la situación presente según 
una reconstrucción de las estructuras sobre un plano diverso del pre- 
cedente; continuidad y transformación son, por lo tanto, los ritmos 
del acto. Naturalmente, dada la radical inseguridad de las situaciones, 
o sea, la constitutiva variabilidad de las perspectivas, y, con otras 
palabras todavía, dada la movilidad de la experiencia, toda transfor- 
mación pone siempre nuevos problemas y, sucesivamente, siempre 
nuevas adaptaciones y transformaciones. 

Parece que nos encontramos ante una simple teoría sicológica com- 
portante, inscrita en el horizonte de un relativismo experiencial; 
en realidad, sin embargo, como en Dewey, la doctrina sicológico - com- 
portante tiene su importancia lógico - gnoseológica. El conocimiento es 


(6) G. H. MzaD, The Phylosophy of the Act, pág. 228. 
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un proceso que se identifica con el comportamiento, o sea, la inteli- 
gencia es la capacidad de entender, resolver, transformar la situla- 
ción; la lógica es la estructura de esta habilidad; el conocimiento es 
el instrumento vuelto hacia la solución de los problemas prácticos. 
La expresión más adecuada para indicar esta perspectiva es la que 
la califica como pragmatismo instrumentalístico, 

El problema que se impone al tratar este punto es el siguiente: 
en tal concepción pragmático - instrumental, ¿cuál es la naturaleza y 
la validez del saber científico? 


III. LA NATURALEZA Y EL VALOR DE LA OBJETIVIDAD CIENTÍFICA 


Mead responde a la pregunta sobre la naturaleza y validez del 
saber científico aplicando a la formulación de la ley científica la teo- 
ría del comportamiento. La naturaleza, o sea, el ambiente, con todos 
sus interrogantes, da la materia para la hipótesis científica, que, sin 
embargo, recibe la forma de la inteligencia del científico encaminada 
a resolver el obstáculo que se le presenta ante la oscuridad proble- 
mática de la experiencia vulgar. Si la naturalza confirma la hipótesis, 
la hipótesis se convierte en ley, lo cual todavía no significa que sea 
una ley necesaria, válida para siempre, dado el devenir de la natu- 
raleza; ni tampoco se trata de una ley del espíritu, ya que no es el 
fruto de una abstracta construcción fantástica. Para Mead, la ley 
científica es una simple relación social objetiva, o sea, su objetividad 
consiste en el ser válida socialmente, ya sea porque su expresión 
en términos matemáticos hace evidente el significado a todos, ya por- 
que constituye una convencional interpretación de la naturaleza, so- 
bre cuyo paradigma o símbolo se coordintian las investigaciones y las 
acciones individuales. La ley científica quita obstáculos a la acción y 
comporta «la liberación de los actos y procesos de cualquier impe- 
dimento» (7). La objetividad del saber científico está, por lo tanto, 
en su importancia social y pragmática; la universalidad se expresa 
también aquí en los términos de una generalización del otro. 

Las consideraciones hechas sobre la naturaleza del conocer, y en 
particular sobre la objetividad del conocimiento científico, confluyen 
en las teorías que Mead elaboró en las citadas «Carus Lectures» bajo 
la influencia de la teoría de la relatividad. La clave de esta sucesiva 
posición está en la doctrina del presente, indicada como resolutiva 
de las dos 'talmas de la reflexión filosófica de Mead, el determinismo 
evolucionista y el indeterminismo experiencial relativista. 

El presente es la única dimensión real; el pasado y el futuro son 
reales en cuanto relacionados con el presente y modificados con el 
mismo en el ámbito de lo presente. Mead, como buen pragmatista, 
observa que es presente todo aquello que es utilizable o en cuanto 
utilizable; mas lo que mayormente nos interesa hacer resaltar es la 
relación que Mead pone entre determinismo y presencialidad. El pre- 
sente está determinado por el pasado si lo consideramos retrospecti- 
vamente; en tal forma, el determinismo evolucionista parece quedar 
a salvo. Mas la noción de un presente es una noción más amplia de 


(7) G. H. Mea, op. cíit., pág. XITI n. 
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la relación del presente con su pasado; en ella ha puesto también 
la emergencia de aspectos originales, nuevos, que evidencian una dis- 
continuidad entre pasado y presente. Sucede, sin embargo, que la 
inteligencia humana se esfuerza en eliminar la gratuidad de la inde- 
terminada emergencia de lo nuevo, buscando una necesaria conexión 
con el pasado; mas en este esfuerzo el pasado es modificado para 
poder convertirse en causa determinante del presente, o sea, se cons- 
truye una nueva perspectiva temporal. 

El presente, por lo tanto, es el centro de una pluralidad de pers- 
pectivas temporales, que es tanto como decir que la mente humana, 
al obedecer a la exigencia de la continuidad, construye una plura- 
lidad de interpretaciones de un único presente (8). En esta construc- 
ción, determinismo e indeterminismo son como los dos polos de la 
dialéctica de un perspectivismo relativista. 

El análisis del presente es un paradigma para la recepción de la 
teoría relativista. La relatividad modifica sustancialmente las nociones 
de espacio - tiempo y de energía, quitando toda posibilidad de definir 
los objetos. En realidad, esta no definición no es sino la posibilidad 
de concebirlos en una perspectiva diversa, La pluralidad de las pers- 
pectivas es una progresiva decantación de todo sistema cerrado, y 
encuentra su categoría ejemplar en las relaciones sociales. En efecto, 
la sociabilidad no es una simple compresencia de diversos, sino una 
interiorización de los diversos, o sea, una recepción de la perspectiva 
de lo otro generalizado. 

La teoría de Ccpérnico considera el universo desde el punto de 
vista del sol; la teoría relativista nos da la categoría con la que el 
universo puede ser considerado desde cualquier punto de vista, cele- 
brando en tal modo la sociabilidad en una de sus más amplias exten- 
siones. El mundo físico, en efecto, puede verse desde una pluralidad 
de perspectivas, y la emergente indeterminista novedad de cada una 
impone el problema de su mutua conexión, problema siempre abierto 
en el perenne tentativo de aproximar, de conciliar lo indeterminado 
con lo determinado. Y esto de la misma manera que el pasado se 
construia de vez en vez para entender la siempre diferente novedad 
del presente. La realidad, la objetividad de un objeto, se ha de bus- 
car, por consiguiente, no tanto en una particular entidad estática- 
mente entendida, cuanto en una relación, o mejor en la orgánica, so- 
cial compresencia de las relaciones: «La relatividad nos indica la 
situación a la que se debe ir a buscar un objeto para ser aquello que 
es: pertenecer simultáneamente a sistemas diversos. Todas las prue- 
bas experimentiales de la relatividad se pueden reducir, en el fondo, 
a este género de simultaneidad» (9). 

Sobre las bases de esta relatividad que funda la objetividad a tra- 
vés de la mediación de la sociabilidad, Mead anuncia, aunque ello sea 
en modo vago, la teoría que ha sido definida como la metafísica de la 
sociabilidad, o sea, una concepción del mundo que gravita en torno a 


(8) En este sentido Mead habla de pasados convertidos en posibles y esco- 


gidos de entre la singularidad del presente; cfr. G. H. Mza, The Phylosophy 
of the Present, pág. 23. s 


(9) G. H. MEaD, op. cit., pág. 63. 


EL PERSPECTIVISMO SOCIAL DE G. H. MEAD 367 
a. (__Rh_—ñx-D A AA A A OA 


la preñez de significados que ha puesto en evidencia el análisis del 
presente. Si no una idea suficientemente elaborada, sí se puede de- 
ducir al menos la tonalidad ética de una tal metafísica del párrafo que 
a continuación citamos: «Vivamos todos los días en un presente, cuyo 
pasado y cuyo futuro representan la extensión de la escena sobre la 
que pueden ser dirigidas las empresas hacia el bien. Esta escena es la 
perteneciente a la emergencia que continuamente ofrece nuevos cielos 
y una nueva tierra, y su sociabilidad es la misma estructura de nues- 
tros espíritus. Después que la sociedad nos ha dotado de conciencia, 
podemos nosotros cimentarnos en las grandes empresas que nos abre 
la relación con los otros seres racionales. Y, dado que podamos vivir 
con nosotros mismos como con los otros, podemos ejercitar la crítica 
los unos sobre los otros y hacer nuestros los valores en los que esta- 
mos implicados en el curso de aquellas empresas de la comunidad 
de todos los seres racionales» (10). 


* x * 


El pensamiento de Mead, que hemos tratado de reconstruir en sus 
pasos esenciales, tiene notlabilísimas dificultades, sobre todo si lo me- 
dimos con el metro de nuestra concepción especulativa de la filosofía. 
La filosofía americana, en gran parte, es analítica, explicativa de los 
contenidos de la experiencia, y en plarticular de la orgánica interpre- 
tación de la experiencia que son las ciencias. Por esto, la dicha filo- 
sofía se cuida más de aclarar un contexto que de justificarlo. 

La emergencia de la conciencia humana la través del proceso evo- 
lutivo, por ejemplo, es descrita por Mead, más que explicada. Dado 
que sea la sociabilidad la que cualifica la autoconciencia, no se en- 
cuentra todavía la razón por la que la sociabilidad se presente al nivel 
humano, en vez de hacerlo al nivel animal. La significación del gesto 
es más bien una consecuencia que una explicación. 

Contradictorio es, además, el darse de la persona en el mismo mo- 
mento que asume la generalidad despersonalizante. Mas también es 
un problema arduo en nuestra filosofía tradicional cuando se nos pre- 
gunta cómo la universalidad de la razón funda la persona singular; 
sin embargo, hay que hacer notar que se trata de universalidad, mien- 
tras el problema de Mead está sobre el plano empirista - pragmático 
de la generalidad. 

Una consideración, en fin, se hace a propósito de la naturaleza de 
la perspectiva de «lo otro generalizado», que parece ser el contexto 
del ambiente social, y a la vez una especie de ideal de la sociabilidad. 
¿Su presencia es experiencial u operativa? No es nuevo este proble- 
ma, que evoca, en cierto modo, la gran temática platónica, y también 
kantiana, de las relaciones entre la experiencia y la idea, y que aquí 
viene aludido en términos de un pragmatismo sociológico, 

Dewey dijo justamente de Mead que era un pensador seminal. En 
efecto, Mead abre problemas muy notables, en los que una temática 
de siempre se presenta en las formas históricas de una búsqueda to- 
davía especulativamente elemental, y a la vez singular. Quizá el punto 


(10) G. H. Mza, op. cit., pág. 90. 
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focal del pensamiento de Mead habrá de buscarse en la doctrina sobre 
el tiempo. Algunas de las críticas arriba movidas, como la concer- 
niente ta la insuficiente explicación de la discontinuidad entre la no- 
conciencia y la conciencia, podrían encontrar una desembocadura en 
la intentada conciliación —a través de la noción del presente— del 
determinismo con el indeterminismo. Se trata, sin embargo, de una 
doctrina todavía en estado seminal, rica en promesas y no elaborada 
ulteriormente. 

Si quisiéramos, en cierto sentido, condensar en una expresión la 
contribución de Mead a la filosofía, nos parece que la expresión más 
adecuada podría ser la de perspectivismo. Mas a través de las varias 
fases de su pensamiento, la compresencia de perspectivas nos parece 
que indican no sólo uno de los resultados más notables del pensa- 
miento de Mead, sino también la animación ético - política que asume 
su reflexión social. Raramente la fe en el hábito democrático se ha 
encontrado tan felizmente con una doctrina científica, que en este 
caso es la relatividad. Lo que en nuestra conciencia europea sería 
escepticismo y antimetafísica, se hace aquí, con mayor ingenuidad, 
mas también con una larga riqueza humana, confianza iluminística y 
exigencia metafísica, aunque se trate también de una metafísica to- 
diavía indefinida en el campo especulativo tal como es la metafísica 
bosquejada, sombreada en la última oscura palabra de Mead (11). 


Prof. Armando RIGOBELLO. 
Universidad. 
Padova. 
(Trad. Félix Ruiz.) 


(11) Algunas obras de Mead: 


The Philosophy of the Present, Open Court Publishing Co., 1932. 

Mina, Self and Society, The University of Chicago Press, 1934. (Hace unos 
años apareció en Argentina una traducción española, con el título Espíritu, 
Persona y Sociedad, Buenos Aires (Edit. Paidos), 1953.) 

Movements of Thought in the Nineteenth Century, Chicago, 1936. 

The Philosophy of the Act, The University of Chicago Press, 1938. 

Scientific Method and the Moral Sciencies, en «International Journal of Ethics», 

XXXIII (1923), págs. 229-247. 


National Mindedness and International-Mindedness, ibidem, XXXIX (1929), pá- 
ginas 385-407. ! 


Estudios sobre Mead: 


Cfr. las introducciones de A. E. Murrny a la edición de The Phil. of the Present 
y de C. W. Morris a la edición de Mind, Self and Society. 

D. id e Mead, socioogue et philosophe, P. U. F., Paris, 1953. 

— Les idées es iques de G. H. Mead, en «Revue d'Estheti á 
(1949), págs. 142-160. E PS 


Le concept de róle et la notion d'incoscient, en «Psychd ú 
bre 1951, págs. 630-640. i a 
— Aspects originauz de la philosophie de G. H. Mead, en R 
Ha A evyu - 
sicue et de Moral», Paris, 1952, págs. 67-76. . dos 


— La notion d'émergence et la catégorie du social dans 1 ; A 
: la philosoph 
G. H. Mead, en «Revue philosophique», Paris, 1952. Pp phie de 
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Teoría agustiniana sobre la tolerancia 
en materia de religión 


por Donald X. BurrT 


SUuMARIO.—Tolerancia, en nuestro caso, significa el derecho y obliga- 
ción de la autoridad civil para determinar la filiación religiosa de 
sus súbditos. Filosóficamente considerada, significa la extensión de 
la libertad de conciencia de los individuos y los derechos del Es- 
tado para obligar a una uniformidad de fe. El hombre es un animal 
social, y el problema consecuente de los derechos de la persona 
para con la sociedad y los derechos correlativos de la sociedad con 
el individuo ha sido siempre una cuestión espinosa. El ámbito de 
los derechos del Estado sobre la conciencia de sus súbditos, y es- 
pecialmente por lo que se refiere al derecho de adorar a la Divini- 
dad, ha sido extendido y restringido según los tiempos. Frecuente- 
mente las opiniones son deformadas por los prejuicios, fenómeno 
comprensible si tenemos en cuenta que nada hay más precioso al 
hombre como su libertad de fe. En este punto el dedo del filósofo 
toca el mismo corazón del indocto, pues, aunque pocos pueden com- 
prender la teoría sobre la toleramcia religiosa, todos pueden reco- 
nocer sus implicaciones prácticas. 

Tal vez esto sea una explicación parcial del furor levantado por 
la doctrina agustiniana de la tolerancia. Ciertamente, la preemi- 
nencia de San Agustín como pensador de la antigúedad da un gran 
valor a las diversas facetas de su pensamiento, pero por encima 
de ello se encuentra el interés suscitado por el problema de la to- 

_ lerancia. Con esta idea es más fácil comprender por qué la doctri- 
na de San Agustín ha provocado tan violentas críticas y defensas. 
En el presente estudio confiamos evitar ambos extremos. 

Conviene notar que sólo se puede hablar de los esfuerzos filosó- 
ficos de San Agustín en un sentido amplio. Excepto los pocos tra- 
tados producidos en Casiciaco, ninguna de sus obras es puramente 
filosófica. No se interesó por una síntesis de la filosofía. No es ésta 
un fin, sino más bien un medio para elaborar una mayor compren- 
sión de la teología. Sin embargo, sería muy útil estudiar los aspec- 
tos filosóficos de su pensamiento. Algunos de sus conceptos son pu- 
ramente filosóficos y merecen estudio en este sentido. Es preciso 
advertir que en el presente trabajo muchos de los argumentos de 
San Agustín están basados en la Sagrada Escritura, cosa no extra- 
ña si tenemos en cuenta que éstos eran los argumentos más fuer- 
tes contra los herejes. No estaba luchando en un debate académi- 
co, sino en una batalla por las almas. El cristiano del siglo v se 
cuida poco de un argumento basado en una teoría abstracta de la 


AVGVSTINVS, V (1960), 369-404. 
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Iglesia y el Estado; pero si las Escrituras dicen que el Rey debe 
servir a la Iglesia, esto es muy diferente. No obstante, nuestro es- 
tudio del problema será filosófico y no teológico. Nuestro método 
consistirá en estudiar los conceptos de Iglesia y Estado perfilados 
en los diversos argumentos, no desde el punto de vista de su ori- 
gen escripturístico, sino más bien en su contenido filosófico. Este 
contenido es muy rico y digno de mención en la historia del pen- 
samiento político-católico. 

La mayoría de los escritos de San Agustín sobre la tolerancia 
fueron escritos en relación con la controversia donatista. Conse- 
cuentemente, concentraremos nuestro estudio en este período. Di- 
gamos de nuevo que San Agustín no escribió un tratado sobre la 
tolerancia. Su pensamiento puede ser rebuscado a través de sus 
cartas y escritos antidonatistas, donde el problema es tratado con 
frecuencia de lado y sin la precisión filosófica que sería de desear. 
Más todavía, su pensamiento, expresado en el tono vibrante de la 
controversia, adquiere por ello un calor y vitalidad que faltan en 
una discusión especulativa. 


EVOLUCIÓN DE LA DOCTRINA AGUSTINIANA 
SOBRE LA TOLERANCIA RELIGIOSA 


ACTITUD HACIA LOS PAGANOS, JUDÍOS Y MANIQUEOS 


Teniendo en cuenta que el pensamiento de San Agustín sobre el 
problema de la tolerancia está íntimamente en conexión con la con- 
troversia donatista, ha sido costumbre de la mayoría de los autores es- 
tudiar la doctrina política del Santo limitándose casi exclusivamente a 
este período. La parte principal de este estudio seguirá este tan pisado 
camino, confiando que ello sea útil como introducción para captar el 
pensamiento de San Agustín respecto a otras minorías. De esta forma, 
la peculiaridad del Donatismo y la respuesta de San Agustín a él será 
mejor comprendida. 

Respecto a los judíos, Agustín parece tener compasión de ellos, más 
bien que odio. Ellos fueron un día el pueblo escogido de Dios, y ahora 
han sentido el peso de su mano, siendo un testimonio continuo de la 
justicia divina y de la verdad del Cristianismo. En consecuencia, Agus- 
tín creía que los judíos debían ser libres para ejercer su religión, aun- 
que convertida ya en mera fórmula. Advirtamos, sin embargo, que no 
se trata del derecho del Estado a suprimir la religión judía, sino más 
bien de la conveniencia de tal supresión (1). 

Hacia los paganos y maniqueos, San Agustín parece mostrar el mis- 
mo espíritu de clemencia que hacia los judíos. En el caso de los se- 


(1) Comes, Gustave, La doctrine 


oliti , 7 . 
braire Plom, 1927), pp. 349 ss. politique de saint Augustine (Paris: Li. 
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guidores de Manes, se veía obligado a mostrar con ellos la misma pa- 
ciencia que fué tenida con él cuando se vió cazado en sus redes. En 
tono casi fraternal, les escribe: «Aquellos que se colocan contra vos- 
otros son los que no saben cuán difícil es encontrar la verdad» (2). Su 
actitud con los paganos es similar en cierto modo. No urge contra ellos 
la fuerza de la ley; pero tampoco niega la justicia de las leyes dadas 
contra ellos ni el derecho del Estado a intervenir en tales materias. 
Mas cuando se trata de la supresión de las prácticas paganas, especial- 
mente mágicas, escribe: «Me alegro, porque las leyes lo castigan sin 
piedad, y la única pena es que muchas veces las sanciones son inefecti- 
vas» (3). Mas cuando se plantea el problema de si el brazo secular 
puede obligar a un pagano a abrazar el Cristianismo, Agustín parece 
dudar. «Sus personas y sus bienes eran para él sagrados» (4). 

Por lo que a estos tres grupos se refiere, Agustín no está conforme 
con el uso del brazo secular para forzar a una aceptación de la fe del 
Estado, pero sin negar que el Estado Cristiano podría, si las circuns- 
tancias lo demandan, imponer su religión. Su posición es exactamente 
la misma que su primera actitud hacia los donatistas, con la única di: 
ferencia que, por lo que a éstos se refiere, su opinión sufrió una evo- 
lución gradual sobre la conveniencia de la supresión. Los factores pe- 
culiares del Donatismo, que motivaron tal cambio de posición, merecen 
también nuestra atención. 


ACTITUD HACIA LOs DONATISTAS 


El Donatismo fué una especie de Puritanismo que acosó el Africa 
en el siglo 1y y principios del v. Sus fundamentos religiosos pueden 
encontrarse en la persecución de Diocleciano (303), cuando algunos ele- 
mentos rigoristas de la Iglesia comenzaron a poner en duda la validez 
de las ordenaciones y consagraciones conferidas por aquellos que ha- 
bían sido infieles (5). Sin embargo, esta controversia no fué un mero 


(2) Contra Epistolam Fundamenti, II, 2 (PL 42, 174). ComBES, Op. cit. p. 362, 

(3) CoMBES, OD, Cift., p. 338. 

(4) Ibid., p. 336. 

(5) El ataque de esta persecución contra los cristianos fué dirigido contra 
los sagrados libros. La apostasía se exteriorizó no tanto sacrificando a los dioses 
como entregando estos libros a las autoridades. El «traditor* del siglo cuarto 
llevaba para siempre un borrón en su escudo de armas, al menos a los ojos de 
sus hermamos más puritanos. Por eso cuando Mensurio, obispo de Cartago, al 
principio de la persecución ordenó que ciertas obras heréticas fuesen puestas 
a disposición de las autoridades (bajo la máscara de Escritos Sagrados), fué 
denunciado por los hermanos rigoristas como un «traditor», al menos en la 
intención. Cuando el obispo murió el año 311 y Ceciliano fué elegido para su- 
cederle (312) la oposición rigorista se alzó bajo el pretexto de que el obispo 
corisagrante de Ceciliamo, Félix de Aptunga, había sido un «traditor». En con- 
secuencia, nombraron un obispo de su propio gusto, Mayorino; así comenzó 
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conflicto de fe. Martroy distingue tres elementos en el partido de los 
Donatistas en tiempo de San Agustín (6): 


A) Elementos romanos, influenciados por la falta de celo y de co- 
raje de algunos obispos en tiempo de las persecuciones. 


B) Otros elementos, también romanos, que intentaban una renova- 
ción del orden social y que, al mismo tiempo, no veían con buenos cojos 
que la Iglesia se convirtiera en una religión del Estado. 


C) Elementos indígenas, los mauritanos, labriegos púnicos, que odia- 
ban a la Iglesia por ser romana. Estos elementos rompieron más tarde con 
las facciones romanas para formar el grupo de Rogato. be 


DIFERENTE POSICIÓN CON EL DONATISMO 


Una vez que la apelación de un reconocimiento de la secta fué re- 
chazada por el Emperador, el cisma tomó un carácter claramente na- 
cionalista, y los excesos de sus adeptos fueron defendidos como nece- 
sarios para la protección de África contra el Imperialismo romano (7). 
Estos aspectos políticos y sociales explican en parte la presteza con que 
la mayor parte de los Emperadores actuaron para suprimir el movi- 
miento. Esto también arroja luz para comprender cómo la actitud de 
San Agustín con tal grupo fué cada vez más rígida. Pero para com- 
prenderlo, debemos examinar brevemente el pensamiento agustiniano 
sobre la unidad de la Iglesia. 

Después de su conversión, tal vez ningún otro punto impresionó a 
San Agustín tan profundamente como la divina misión de la Iglesia para 
salvar el mundo. Para Agustín, la Iglesia, como instrumento divino de 
salvación, es una de las más preciosas joyas dadas al hombre. Por ello, 
él consideraba cualquier movimiento que pusiese en peligro esta misión 
de la Iglesia digno de los más severos castigos. Desgarrar la unidad de 


el cisma que dividiría al Africa cristiana durante el siglo siguiente y sólo se 
extinguió en el siglo nono por la invasión musulmana. El cisma recibió su 
nombre de Donato, el poderoso obispo cismático de Cartago, que dirigió el 
partido durante cuarenta años y contribuyó mucho a la extensión de la secta. 
(6) , MarrTroY, F., Une tentative de revolution en Afrique, Donatistes et Cir- 
concillions, Revue des questions historiques, LXXVII (enero 1905), pp. 10-11 
Cf. NourrisoN, La philosophie de saint Augustin (Paris: Libraire Academi* 
ZN a ee 65. Ronald o tiende a minimizar los aspectos políticos del 
, Pero parece ser la posici j ¡ ' 
rra dos, p ón de una minoría. Cf. Enthusiasm (Ox- 


(7) MartTRoY, Op. Cit., LXXVI (octubre 1904), pp. 409-410. 
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la Iglesia era repetir la crucifixión, aunque fuese el Cuerpo Místico 
quien sufría, y no el cuerpo físico de Jesucristo. Si, pues, Agustín sos- 
tenía que los Gobernantes son guardianes de la ley y el orden nombra- 
dos por Dios, era una conclusión lógica que ellos tienen el derecho y 
aun el deber de intervenir cuando está en peligro la unidad de la Igle- 
sia (8). Esta conclusión fué llevada a la práctica contra los Donatistas. 
Con su ataque a la institución sacramental y sus pretensiones purita- 
nas de ser la verdadera Iglesia fundada por Jesucristo, los Donatistas 
pusieron en peligro la unidad de la Iglesia más que los judíos, los ma- 
niqueos o los paganos. Más todavía, su posición ponía en peligro al mis- 
mo Imperio. Los Emperadores habían confiado mantener las dispersas 
nacionalidades con una unión de fe, ya que sus fuerzas armadas eran 
insuficientes para conservar tal solidaridad (9). Como resultado de ello, 
la supresión del Donatismo no era menos una necesidad política que 
religiosa. 


EVOLUCIÓN DE LA TEORÍA SOBRE LA TOLERANCIA 


Con estos pocos puntos estudiados nos será más fácil comprender la 
evolución del pensamiento de San Agustín sobre la tolerancia religiosa. 
La división es inexacta si queremos trazar una evolución intelectual, 
pues no hay fronteras en el reino del pensamiento del hombre. Mas, 
por motivos de conveniencia, es costumbre distinguir tres períodos en 
el desenvolvimiento del pensamiento agustiniano sobre este particu- 
lar (10). Durante su presbiterado y en los primeros años del episco- 
pado (aproximadamente, desde 391 al 400), daba gran importancia a 
la conversión por medio de argumentos. Desde el año 400 al 405, los 
excesos de los Donatistas forzaron a Agustín a reconsiderar su posición 
y admitir una apelación a la fuerza secular. Desde 405 hasta el fin de 
la controversia (hacia el 420), observamos una tendencia en favor de 
medidas positivas, culminando en el famoso argumento del Compelle in- 


(8) Sobre este particular escribe Nourrison: «Tal es su temor de ver rom- 
perse la unidad de la Iglesia católica que se atreve a tolerar los vicios aun 
universalmente conocidos, si no pueden corregirse sin escindir a la Iglesia. Esta 
preocupación de la umidad eclesiástica le inclina también a ciertas máximas 
de persecución. Preservar O amenazar la unidad de la Iglesia, es nada menos 
en su pensamiento, que asegurar Oo comprometer la salvación del mundo». 
Op. cit., II; pp. 69-70. 

(9) Cf. HEARNSHAW € CARLYLE, «St. Augustine», Sociat and Political ideas 
of some Great Medieval Thinkers (London: Harrap € Co., 1923), pp. 36-7. 

(10) Bardy resume este desenvolvimiento en los siguientes términos: «Co- 
menzó declarándose hostil a la intervención externa en materia de religión y 
de conciencia. Pero cuando esta intervención fué un hecho consumado la acep- 
t6 lealmente. Después de algún tiempo se vió obligado a admitir que esta in- 
tervención producía buenos efectos en conversiones y paz de la Iglesia». Gus- 
Tave Barby, Saint Augustin (París: Desclée € De Brouwer, 1948), p. 339. 
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trare. Si esta evolución fué un verdadero cambio de principios o un 
mero cambio gradual de política en la aplicación del mismo principio, 
será más evidente con un más detenido examen de su pensamiento. 


PRIMER PERÍODO: ÉNFASIS EN LA DISCUSIÓN 


En el primer período de su desenvolvimiento, el pensamiento de 
San Agustín parece obstinadamente opuesto a la idea de una interver- 
ción secular. En carta escrita el año 392 a Maximino, propone una 2 
bre y abierta discusión de los puntos de litigio entre las dos partes (11). 
Se atreve a decir: «No tomaré ninguna acción mientras el ejército está 
presente, no sea que vosotros penséis que prefiero el uso de la fuerza a 
cualquier método pacífico. Después que el ejército se marche, haré com- 
prender a todos que no fué parte de mi plan obligar a los hombres a 
abrazar una comunión contra su voluntad, sino que la verdad se mani- 
fiesta a todos los que la buscan con sosiego» (12). 

Esta disposición hacia el brazo secular es más patente cuando Agus- 
tín, protestando el rebautismo de un católico, es contestado con la fuer- 
za. Como Combes nota, los ultrajes donatistas en este caso no fueron 
tanto contra las leyes de la ortodoxia cuanto contra las leyes de la 
buena ciudadanía; con esto se hicieron más dignos de represión (13). 
Una palabra de Agustín habría sido suficiente. Pero tan grande era su 
temor de ser acusado de impedir la libertad de fe, que únicamente es- 
cribió una defensa a Proculeyano (Obispo donatista de Hipona) para 
que él mitigase la violencia de sus clérigos. Esto fué sólo concretar los 
sentimientos expresados a Eusebio, otro obispo donatista, por el mismo 
tiempo. Agustín nota que, a pesar de su amor por la unidad, su inten- 
ción es que nadie sea forzado a entrar en la Iglesia Católica contra su 
voluntad. «Al contrario —dice— es mi propósito que la verdad pueda 
ser revelada a todos los que están en error, y que a través de nuestro 
ministerio, con la gracia de Dios, se manifieste a todos con tanta clari- 
dad, que pueda inducir a todos a abrazarla por propia voluntad» (14). 

Antes, San Agustín había sostenido firmemente que el poder civil 

(11) La ocasión de la carta fué el rebautismo de un diácono católico por 
el obispo donatista. Agustín escribe denunciando esta práctica y pidiendo una 
discusión pública de toda la causa donatista. Cf. COMBES, Op. Cit., p. 361. 

(12) Ep. 33, 7 (PL 33, 98). Fr. Pope advierte que el pasaje citado «muestra 
que S. Agustín consideraba a las autoridades romanas como capaces de forzar 
una sumisión, pero no quería dar la impresión de confiar en ellas para asegu- 
rar tal resultado». Si esto es verdad es evidente que S. Agustín no sufrió una 
evolución de principios, sino una evolución referente a la aplicación de sus 
principios. Cf. Hugh Pore, Saint Augustin of Hippo (Westminster, Md.: New- 
man 1949), p. 315, y Edward F. Humpurey, Politics and Religion in the days of 
Saint Augustine (New York: E. F. Humphrey, 1912), p. 115. 


(13) CoMBEs, Op. Cit., p. 365. 
(14) Ep. 34, 1 (PL 33, 132). 
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no debía intervenir en materia de fe. Aunque debemos decir en verdad 
que él nunca ha mencionado explícitamente la posibilidad de tal inter- 
vención, pero se deduce de algunos de sus escritos. El año 397, sin em- 
bargo, Agustín no hace explícita referencia a tal acción en sus dos li- 
bros Contra Partem Donati (15). Todavía sostiene que la intervención 
civil no debe ser empleada, indicando, no obstante, en este período, 
primero de su pensamiento, que la represión civil de la herejía no era 
contraria a sus ideas generales de las funciones del Estado y los derechos 
de los individuos. 

Esta tendencia a considerar la posibilidad de una intervención esta- 
tal es llevada un paso más adelante en una carta escrita, el año 399, a 
Crispino, obispo donatista de Calama, en la cual, dejando de lado la 
monstruosa naturaleza del cisma y el «castigo que merece», arguye que 
los donatistas no pueden quejarse, ya que ellos mismos han recurrido a 
la protección civil (16). Aquí no parece haber ninguna duda del dere- 
cho del Estado a intervenir. Este principio debiera ser dado por conce- 
dido si, con Combes, lo consideramos como una sutil e insidiosa tenta- 
ción que lo obsesionaba, o, como dice Pope, una clara afirmación de 
su mente (17). En cualquier forma que describamos la mentalidad de 
Agustín sobre este punto, podemos trazar un bien definido progreso des- 
de su posición en Contra Partem Donati, donde tal intervención había 
sido mencionada como una mera posibilidad. Parece existir un cambio 
en el ataque, un anuncio del segundo período del pensamiento de Agus- 
tín. Está comenzando a dudar de la buena fe de los donatistas. Sus ten- 
tativas para una discusión amistosa habían sido rechazadas; los ultrajes 
de los ciscunceliones no cesaban, y él mismo, a pesar de sus pacíficas 
insinuaciones, había sido denunciado como perseguidor. Gradualmente 
se vió forzado a aceptar una línea de acción que, aunque no menos jus- 
ta, en la práctica es menos aceptable que la discusión como medio de 
suprimir la herejía. Podemos considerar a Agustín, dice Combes, luchan- 
do contra sentimientos que no son propios; pues, aunque teóricamente 
eran conclusiones lógicas de su concepción del Estado y de la maldad 
de la herejía, prácticamente fueron la alternativa a tomar en última 


instancia (18). 


(15) Desafortunadamente la obra se ha perdido, pero se conservam sus prin- 
cipales tesis en las Retractationes, 11, 5 (PL 32, 632). 

(16) Ebp. 51, 3 (PL 33, 192-3). 

(17) CoMBES, Op. Ct., p, 371; PoPE, op. cit., p. 319. 

(18) CombBEs, Op. Ccit., p. 369. Para un interesante análisis psicológico sobre 
el cambio de métodos en San Agustín, cf. Otto ScHILLING, Die Staats — und So- 
zialtehre des hl. Augustinus (Freiburg: Herder, 1910), p. 134. W. H. C. Frend 
opina que San Agustín se equivocó completamente al enjuiciar la psicología 
del Donatismo. Cf. FreND, The Donatist Church (Oxford: Clarendon Press, 1952), 


pp. 234 ss. 
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SEGUNDO PERÍODO: JUSTIFICACIÓN DE MEDIDAS DEFENSIVAS 


En el comienzo del segundo estadio sobre la tolerancia religiosa, co: 
menzó a reconocer la necesidad de una intervención civil en ciertas cir- 
cunstancias, y, consecuentemente, su referencia a tal intervención es cada 
vez más definida. En su obra Contra Epistolam Parmeniani (hacia el 
año 400), Agustín hace la primera admisión pública del derecho del 
poder secular en las disputas religiosas. El representante del poder civil 
es considerado por él como un ministro de Dios que tiene el mismo 
derecho a castigar la herejía y el cisma que el envenenamiento y el 
robo (19). En este período, Agustín cree que el poder civil debe ser 
empleado como medida defensiva. A la vez, se sentía alentado por la 
idea de que el Estado sólo debería actuar a ruego de los obispos, y así 
la ley demostraría ser una persuasión moral, más que un impulso físico. 

El argumento de su obra contra Parmeniano es llevado adelante en 
su carta Contra Epistolam Peteliani (400 - 402). En esta obra, por pri- 
mera vez quizá, Agustín se objeta que la intervención civil es una res- 
tricción de la libertad del individuo, y de ahí que comience a desen- 
volver su teoría de los mutuos derechos del Estado y del individuo, con 
sus correlativos deberes. Pone de manifiesto que los reyes deben servir 
a Dios no únicamente como hombres, sino precisamente como reyes. 
Así dice: 

«Ningún hombre, como individuo particular, puede ordenar que los 
ídolos sean retirados de la tierra, aunque tiempo ha fué predicho que 
sucedería. De este modo, cuando consideramos la condición de la raza 
humana, advertimos que los reyes, por el hecho de ser reyes, pueden 
prestar un servicio al Señor, cosa imposible para cualquiera otra perso- 
na que no tenga el poder real» (20). 

Como en su obra contra Parmeniano, Agustín describe al gobernante 
civil como a un «ministro de Dios» (21). Pero aun este hincapié sobre 
el «sagrado oficio del Rey» no contesta la cuestión suscitada por Peti- 
liano respecto a los derechos del individuo de cara al poder regio. Es 
éste un problema que acosó a Agustín hasta su muerte, y aun hoy es 
la más formidable objeción que se ofrece contra la teoría de la tole- 
rancia, 


En respuesta a una objeción de Petiliano, Agustín establece el prin- 


(19) Contra Epistolam Parmeniani, I, 16 (PL 43, 45). 
(20) Contra Epistolam Peteliani, 2, 92, 210 (PL 43, 330). 
(21) Figgis dice que esta caracterización muestra el respeto de Agustín por 


el Estado. John NeviLeE Ficcis, The political aspects of St. Augustine” ) 
, . e”s t 
of God» (London: Longmans, Green € Co., 1921), p. 57. S aji 
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cipio de que nadie puede ser compelido a abrazar su fe contra su voluntad. 
La acción del Estado no consiste en forzar a la unidad, sino en poner 
las bases de ciertas sanciones a la desunión que obliguen al indiferente 
a considerar el valor de su posición. De aquí que advierta: 

«Cuando los reyes promulguen algún estatuto contra vosotros, de- 
béis considerar que estáis recibiendo un aviso para que penséis por qué 
esto se hace con vosotros... Nadie, por consiguiente, quita tu libre vo- 
luntad. Yo os urgiría a considerar diligentemente qué debéis escoger, 
si vivir corregidos en paz o, perseverando en vuestra malicia, sufrir un 
castigo real bajo el falso nombre del martirio» (22). 

Y en otra ocasión: 

«Nadie vive contra su voluntad; sin embargo, un muchacho, para 
que aprenda el libre ejercicio de su propia libertad, es castigado contra 
su inclinación, y frecuentemente por el hombre que más le quiere. Esto 
es verdaderamente lo que los reyes desean decirte cuando ellos se dis- 
ponen a castigarte, pues con este objeto ha sido ordenado su poder por 
Dios» (23). 

Esta concepción del Estado como un padre o un educador que co- 
rrige será después una fase importante en la última polémica de San 
Agustín. Ahora, en la segunda fase de su pensamiento (402), Agustín 
no había defendido todavía la causa de una acción ofensiva. Su argu- 
mentación era una defensa de las relativamente suaves medidas en uso 
en este tiempo. En consecuencia, su defensa de la acción del Estado con- 
tra los derechos del hereje tiene más fuerza aquí que cuando las per- 
suasiones civiles consisten en forzar físicamente a la unión con la Igle- 
sia. Cuando Agustín llegó a este último estadio de su pensamiento, se 
encontró con el problema de desenvolver los aspectos educacionales de 
la acción del Estado en relación con la aparente anomalía de esta unión 
forzada y la inviolable libertad del acto de fe. 

Aunque Agustín había así defendido la intervención del poder civil 
en materia de herejía, es evidente, por una carta del mismo tiempo, 
que, según él, tal intervención no sería necesaria. En su carta a Cris- 
pino, el obispo donatista de Calama que había rebautizado por la fuer- 
za a ochenta inquilinos agricultores, Agustín propone una libre y abier- 
ta discusión en presencia de los tales agricultores; y «cuando ellos estén 
libres del miedo y coacción, que escojan de acuerdo con su libre yo- 
luntad». Más todavía, «si hay gente que vino a nosotros compelida por 


(22) Contra Epistolam Peteliani, 2, 186 (PL 43, 317). 

(23) Contra Epistolam Peteliani, 2, 186 (PL 43, 317).—Sparrow Simpson 
cree que Agustín en este tiempo era opuesto al uso de la fuerza contra los pa- 
ganos. Pero no puede dudarse que «abogó claramente por su uso contra los 
herejes hacia el año 400». St. Augustine and African Church Divisions (London: 


Longmans, 1910), p. 140. 
15 
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sus maestros, hagamos la misma cosa con ellos; que nos oigan a año 
bos y escojan lo que les agrade» (24). Evidentemente, Agustín no había 
perdido su convicción del irresistible efecto de la verdad sobre la mente 
peor prejuzgada. : 

Sin embargo, la realidad demostró que el método de discusión no 
tendría éxito con los donatistas; y como resultado, Agustín se vió obli- 
gado a poner un mayor énfasis sobre la justicia de una intervención del 
Estado como medida de protección. Que la Iglesia necesitara tal pro- 
tección es evidente, según el análisis de Willis: 

«La obra de la Iglesia estaba siendo impedida; sus obispos y clero 
estaban expuestos a las crueldades y depredaciones de aquellos pícaros 
(los donatistas en general y los circunceliones en particular); el laica- 
do donatista, que habría respondido a los argumentos de los católicos, 
no se atrevía a hacerlo por miedo a los circunceliones, que tenían es- 
pecial rencor contra los donatistas que se convertían. La obra teológica 
para atraer a una mente recta estaba siendo impedida; para prevenir 
esto y facilitar a la Iglesia una vida en paz..., Agustín y los obispos de 


África se movieron gradualmente hacia una apelación al poder civil 
para defenderse contra la ilegal violencia de los donatistas» (25). 


Esta inclinación hacia la intervención estatal alcanzó su culmen en 
el nono Concilio de Cartago, 16 de junio del 404, donde la mayoría de 
los obispos presentes estaban a favor de un decreto de unión que ter- 
minara con la herejía. Agustín fué uno de la minoría que guardó una 
prudente posición, diciendo que cualquier ley debería tener como meta 
la defensa, y no la supresión. Parecía que este punto de vista se impon- 
dría, pero la acción de los donatistas frustró toda posibilidad de medi- 
das suaves. El obispo de Bagai fué atacado por una banda de dona- 
tistas, y este ultraje fué comunicado directamente al Emperador Hono- 
rio, quien promulgó muy pronto un edicto de unión, el 12 de febrero 
del 405 (26). 

La fuerza de estas leyes produjo muy buenos efectos, que gradual. 
mente llevaron a Agustín a considerar su posición respecto a la inter- 
vención civil. Así escribe a Vicente, obispo rogatista de Cartenna: 

«Me he rendido a los hechos indicados por mis colegas, aunque mi 
primera opinión fué que nadie debe ser forzado a la unión con Jesu- 
cristo... Pero esta manera de pensar ha sido rechazada, no por los ar- 


(24) Ep. 46, 2 (PL 33, 236). 
(25) Geoffery GrimsHaw WiLLIs, St Augustine and the Do 7 
: 4 natist Contro- 
versy (London: $. P. C. K. 1950), p. 129. Cf. HumParey, OD :CU Di LA 
(26) Para una interesante descripción de estos acontecimientos, cf. BArDY, 


Op. Cit., Pp. 337-38, y COMBES, Op. Cit., p. 383. Para el contenido 
muevas, Cf. HUMPHREY, 0p. Cit., pp. 116 ss. AS 
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gumentos contrarios, sino por la fuerza de los hechos probados» (27). 

Enfrentado a estos hechos, Agustín se preguntaba: «Si la acción del 
Gobierno civil ha producido tan buenos resultados en tan corto tiempo, 
¿no sería posible que esta acción, continuada, lograse la tan ansiada 
unión de la Iglesia?» Antes, Agustín había admitido de mala gana la 
intervención de la autoridad civil en materia de creencias religiosas. 
En su opinión, el único buen efecto que tal intervención tendría era la 
protección de aquellos que se esforzaban en convertir a los donatistas 
con argumentos. Tal intervención podría ser un medio directo de efec- 
tuar la unión; pero no entró en su mente hasta que vió los buenos efec- 
tos de la puesta en vigor del edicto del 405. Las conversiones en masa 
que este edicto produjo impresionaron a Agustín profundamente y le 
convencieron que la acción civil puede ser usada prudentemente, tanto 
en forma defensiva como ofensiva. Éste fué el principio del tercer es- 
tadio en el desenvolvimiento de su mente. 


TERCER PERÍODO: JUSTIFICACIÓN DE MEDIDAS POSITIVAS 


Esta nueva dirección del pensamiento agustiniano es evidente en una 
obra, escrita el año 406, contra el donatista Cresconio. El argumento de 
esta obra difiere del presentado en su primer trabajo contra Petiliano; 
la ley es descrita como una fuerza correctiva para la voluntad que es- 
coge el mal, mientras que antes todo su pensamiento se había concen- 
trado en las persuasiones morales que la ley ofrecía a la voluntad para 
hacer el bien. Agustín arguye aquí que los actos religiosos están sujetos 
a castigo, como cualquier otro acto, si ellos son equivocados. Dice: 

«En tanto los reyes sirven a Dios, cuando ellos son divinamente man- 
dados, en cuanto son reyes, si preceptúan el bien y prohiben el mal en 
su reino, no sólo respecto a las cosas que pertenecen a la humana so- 
ciedad, sino también respecto a las cosas que pertenecen a la religión 
divina. 

»En vano dirás: "Yo respeto la libre voluntad.” En verdad, por qué 
no proclamas que deberías permitir la voluntad libre en materia de ase- 
sinatos, libertinaje y otros hechos malos y crímenes. Ciertamente que 
Dios dió al hombre la libre voluntad, pero él no quiere que el bien 
sea infructuoso ni que el mal quede impune» (28). 


(27) Ep. 93, 17 (PL 33, 329-30). Puede verse igualmente, Ep. 185, 29. Martroy 
sostiene que a pesar de la impresión que Agustín parece participar, la conver- 
sión de los donatistas no fué numerosa ni fácil. Encuentra evidente el creci- 
miento en número y fanatismo de los circunceliones en algunos de los escritos 
de Agustín durante este período. Op. cit., vol. 77 (enero 1905), p. 43, Sparrow 
Simpson no piensa altamente de San Agustín por haberse dejado dominar por 
los 'hechos antes que por los argumentos. Op. cit., p. 142. 

(28) Contra Cresconium Donatistam, III, 51 (PL 43, 527), 
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Nuevamente considera San Agustín la dificultad de la libertad del 
hombre y el poder del Estado. Arguye que esta libertad no faculta para 
hacer lo que a uno le agrada, tanto en asuntos religiosos como sociales. 
Estas dos esferas es conveniente que estén juntas en un Estado cris- 
tiano. En tal arreglo, la Iglesia se convierte en la base del orden social, 
y los delitos contra ella son en cierto modo delitos contra el Estado (29). 
Agustín aboga por una aplicación prudente de este poder del Estado, 
con tal de que no sobrepase su autoridad. Como siempre, la caridad 
debe ser el motivo directo que ablande las medidas correctivas del Es- 
tado (30). 

En otras obras de este período se pueden encontrar también rasgos 
de esta polémica. Los obispos Emérito y Jenaro recibieron cartas de 
Agustín censurando los ultrajes de los donatistas por la renovación de 
la actividad imperial en materia de religión (31). En otra carta, esta 
vez a Festo, oficial del Estado, Agustín nota que, aunque los donatistas 
no fuesen tan violentos, los juzgaría dignos de castigo sobre la base de 
sus principios religiosos (32). Esto demuestra claramente que para Agus- 
tín la atrocidad de la herejía donatista reside precisamente en que es 
una sublevación contra Dios y el orden cristiano, y no en sus accidenta- 
les aunque no menos violentas manifestaciones. Sentía el peso de su 
responsabilidad como pastor de las almas profundamente, y de ahí que 
al afrontar el problema de la herejía no fuese indiferente a si sus adep- 
tos estaban de buena o mala fe. Como él dijo en un sermón del año 406, 
la amenaza de su propio juicio ante el tribunal de Cristo le obligaba a- 
perseguir a los donatistas. «Revocabo errantem, requiram perditam: ye: 
lis nolis id agam...» (33). 

La carta de Agustín al rogatista Vicente el año 408 recalca de nue- 
vo la rectitud de las medidas positivas de parte del Estado e inaugura 
una nueva defensa del poder civil en general. Como Combes nota, pa- 
rece completar el argumento de sus respuestas a Petiliano y Cresconio. 
Repitiendo el argumento de Agustín, Combes dice: 

«La ley no debería limitarse a persuasiones para la inteligencia y 
castigo de la voluntad mala. Ella dirige la inteligencia, aunque indis- 
puesta, a la verdad. Obliga, además, a la voluntad a evitar el mal y 
obrar el bien, no obstante su rebeldía, y hace esto porque el error y el 


(29) Cf. ComMBEs, Op. cit., p. 387. 

(30) «Sed in omnibus tenendus est modus aptus humanitati, congruus ca- 
ritati; ut nec totum quod potestatis est exseratur, et in eo quod exseritur, di- 
lectio non amittatur; in eo autem quod mon exseritur mansuetudo monstretur. 
Ubi vero nulla ex divinis humanisve legibus potestas conceditur, nihil improbe 
atque imprudenter audeatur.» Contra Cresconium Donatistam, HI, 51 (PL 3 527) 

(31) Ep. 87, 8 (PL 33, 300). Ep. 88, 6 (PL 33, 305). PEA 
(32) Ep. 89, 2 (PL 33, 310). 
(33) Sermo 46, 7, 14 (PL 35, 278). 
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mal no tienen derechos. Actuando así, la justicia queda defendida y se 
protege la libertad, librándola de su esclavitud» (34). 

Es preciso advertir, sin embargo, que en el pensamiento de Agustín 
la ley no obliga a nadie a aceptar la verdad, sino meramente comienza 
el movimiento hacia la aceptación de ella. En esto tenemos tal vez el 
último argumento de San Agustín (Compelle intrare), basado en la 
parábola de la boda. Agustín enfatiza, tanto en la carta como en el 
último argumento, que el único deber de la ley es aclarar obstáculos 
en el sendero de la gracia, que es mero agente efectivo de conversión. 
Otro punto cardinal acentuado en el presente trabajo es que la caridad 
debe motivar la más fuerte acción contra la herejía. Así, escribe: «Lo 
que la verdadera y legítima madre hace, aun en lo más áspero y amar- 
go, no es devolver mal por mal; más bien, ella procura el bien de la 
disciplina arrojando el mal, no fuera del odio, que debe ser castigado, 
sino fuera del amor, que debe ser curado» (35). Esta perspectiva inva- 
dirá toda su futura argumentación, como había dominado su pasada po- 
lémica. 

Similares pensamientos son expresados en otras cartas de este pe- 
ríodo. En carta escrita a Donato, procónsul de África, Agustín insiste 
que la justicia debe ser regulada por la misericordia, a pesar «de todos 
los crímenes cometidos por hombres impíos..., los cometidos contra la 
república cristiana son más monstruosos y revolucionarios que los co- 
metidos contra otros grupos» (36). En otra carta, dirigida a los dona- 
tistas en general, el año 409, Agustín repite que los reyes de la tierra 
están puestos para servir a Dios; y, como consecuencia, quien resiste 
los mandatos del rey dados en favor de la verdad, debe ser castigado 
como el cristiano que juzga dignas de gloria las leyes en favor del 
mal (37). Más todavía, se atreve a repetir que, a pesar de la justicia 
intrínseca de la intervención civil, nunca esto se habría puesto en prác- 
tica si los donatistas hubieran permitido que el método de discusión 
siguiera su curso. El lustre del argumento racional como medio de efec- 


(34) COMBES, 0D. Cit., p. 392. 

(35) «Quidquid ergo facit vera et legitima mater, etiamsi asperum amarum- 
que sentiatur, non malum pro malo reddit, sed bonum disciplinae, expelendo 
malum iniquitatis, apponit, non odio nocendi, sed dilectione sanandi.» Ep. 33, 6 
(PL 33, 324). 

(36) Ep. 100, 1 (PL 33, 366). 

(37) Ep. 105, 6-7 (PL 33, 398). Es preciso notar que la teoría completa de 
Agustín sobre la tolerancia religiosa es aplicable sólo al caso de un gobernante 
católico que fuerza a un sujeto no católico a aceptar la fe. No hay lugar aquí 
al dicho de la Reforma: «Cujus regio, ejus religio». El principio básico de la 
teoría agustiniana es que el rey, nombrado divinamente ministro de Dios, tiene 
el derecho y el deber de proteger la verdadera religión. El rey que no protege 
a la verdad mo tiene derecho a forzar a sus súbditos hacia sus falsas creen- 
cias, y ellos por su parte son dignos de honor si desobedecen sus órdenes. 


382 DONALD X. BURT 


tuar la unión nunca se oscureció a los ojos de Agustín. En el mejor 
de los casos, la autoridad civil podría llevar a cabo una unidad exter- 
na; podría castigar a los de mala voluntad; estimularía al aletargado en 
su indiferente actitud. Agustín nunca creyó que ello podría conducir al 
convencimiento del alma. 

Por esto, recibió con tanta alegría los preparativos para el Concilio 
de Cartago el año 411. Ahora al menos campearía el argumento racio- 
nal, y la controversia tocaría todos los problemas. Aunque después el 
sueño de Agustín de la conversión sin el uso de la fuerza no sería com- 
prendido, al menos la conferencia colocó sobre el tapete todos los pro- 
blemas, de forma que todos los de mente sincera podrían ver y juzgar 
por sí mismos. El juicio de Marcelino, el representante imperial, fué en 
favor del partido católico, y su veredicto fué ratificado por un edicto 
imperial de unidad el 30 de enero del 412 (38). Esta decisión hizo sonar 
el toque a muerto de la facción donatista en África. Privado de todo 
reconocimiento oficial, ya fué cuestión de tiempo la desaparición de la 
herejía. Sin embargo, permanecía el problema del hereje particular. 
Después de su éxito en la Conferencia, Agustín se encaró con el caso 
práctico de hasta dónde debería ir el Estado en sus castigos. Su posición 
general es declarada en una carta a Marcelino (encargado de hacer cum- 
plir el decreto imperial). Es importante comprender que en esta carta 
se hace referencia a aquellos que son reos de atrocidades de venganza. 
Este hecho hace el tono de su gentileza más pronunciado. Agustín dice: 
«No nos oponemos a que los hombres perversos sean privados de su li- 
bertad para hacer el mal; sólo deseamos que, sin perder su vida o ser 
mutilados en parte alguna de su cuerpo, vean restringido por la ley su 
loco frenesí, guiados por el camino de la paz y la salud y dedicados a 
un trabajo útil, en lugar de sus criminales actividades» (39). Agustín no 
era partidario de la pena de muerte, aun en el caso del más obstina- 
do (40); ni de la tortura como medio de castigo, mucho menos como 
método de persuasión. Estaba convencido que si la ley removía las 
obstrucciones externas a la gracia, el individuo se convertiría libre y 
sinceramente. Esta creencia nos ayuda a comprender algo más clara- 


(38) Es evidente a todo el que lea la relación de la Conferencia de Cartago 
que los donatistas recibieron toda clase de oportunidades para presentar su caso 
y que el comisario, aunque católico (pero no africano), es más bien censu- 
rable por haberles permitido tanta laxitud, obstrucción y estupidez aue con- 
denable por haber permitido parcialidad entre ellos. WILLIS, Op. Cit., pp. 75-76. 
En sustancia, la decisión del Emperador prohibía a los donatistas sus reunio- 
nes y ordenaba que todas sus propiedades volviesen a los católicos. Para el 
texto del decreto cf. HUMPHREY, Op. cit., pp. 177-8. 

(39) Ep. 133, 1 (PL 33, 509). 

(40) Ep. 139, 1 (PL 33, 535). 
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mente la fuerza del argumento Compelle intrare, basado en la Sagrada 
Escritura. 

La primera presentación de esta doctrina como argumento formal 
contra los donatistas tuvo lugar en una carta dirigida al sacerdote do- 
natista, Donato, el 416. Agustín basa su argumento ahora no en razones 
políticas, sino en la Escritura. Encuentra un paralelo entre la parábola 
. de la boda y la acción del Estado. Así como el Señor del banquete no 
sólo invita a huéspedes, sino que les compele a asistir, así la Iglesia, 
actuando en nombre de Dios, manda a su criado (el Estado) a traer a 
los indispuestos al banquete eterno de la fe y la gloria. Puesto que esta 
posición termina el desenvolvimiento del pensamiento agustiniano sobre 
los problemas de la libertad individual en materia de fe, deberíamos 


cerrar aquí nuestro estudio. 


Respecto a las relaciones generales entre Iglesia y Estado, el pa- 
ralelo entre los siervos de la parábola y el Estado, es evidente que 
Agustín pensó que el Estado debe servir a la Iglesia, al menos en cierto 
grado. En la carta a Donato, se refiere a la parábola del banquete en el 
curso de un comentario sobre el siguiente texto: «Et adorabunt eum 
omnes reges terrae; omnes gentes servient illi» (Ps. LXXI, 11) (41). En 
su última obra a Bonifacio, De correctione Donatistarum, habla del «po- 
der que la Iglesia ha recibido por mandato divino a través del carácter 
religioso y fe de sus reyes» (42), y advierte que «quien rehuse obedecer 
las leyes de los Emperadores a causa de la verdad, se gana una gran 
condenación» (43). Ésta es una línea de argumento basada en la divina 
comisión del Estado para proteger la Iglesia. Agustín consideraba tal 
deber como unido a la misma naturaleza del Estado, un deber de no 


menos importancia que la preservación de la moral de sus ciudadanos. 


«Después que comenzó a cumplirse lo que está escrito en el salmo 
"Todos los Reyes caerán ante Él, todas las naciones le servirán”, quién, 
de mente sana, dirá a los reyes: "No os preocupéis en vuestro reino 
de si la Iglesia de vuestro Señor es cohibida o atacada; mada te inte- 
resa quién de tus súbditos es religioso, quién sacrílego; tampoco os 
importa saber si vuestros subordinados son puros o impuros”. Pues 
por qué, si la libertad ha sido dada al hombre por Dios, deben los 
adúlteros ser castigados por las leyes y los sacrílegos tolerados? O es 
menos importante la fidelidad del alma con Dios que la de la esposa a 
su marido? Y si aquellas faltas que se cometen, no con desprecio de 


¿(41) Ep. 173, 10 (PL 33, 757). 
(42) De correct. Donat. (Ep. 185), 6, 24 (PL 33, 804). 
(43) Ibid., 2, 8 (PL 33, 796). 
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la ley, sino con ignorancia, tienen que ser más ligeramente castigadas, 
¿han de ser por ello descuidadas?» (44). 

El Rey sirve a Dios mandando lo que es recto y prohibiendo el mal, 
tanto en la observancia religiosa como en la moralidad (45). Tratándose 
de nuestra fe, la posición del Estado es como un padre que corrige con 
amor, o como un médico que cura con el cauterio. La educación es, por 
supuesto, mejor que el temor o el daño para atraer a los hombres a la 
verdad; pero muchos de los donatistas son como los enfermos graves, 
en irracional frenesí, o un debilitado por un cansancio extremo, y en 
su caso la enseñanza es imposible sin un incentivo previo para ser en- 
señados (46). 

Esta concepción del Estado, como un padre que corrige o un mé- 
dico que cura, es básica en San Agustín para explicar las relaciones 
entre la libertad del hombre y la autoridad civil coercitiva. Suele ar- 
giúir que la libertad no implica derecho a hacerse uno a sí mismo daño 
físico. El Estado sería cruel si no cuidase de prevenir que los dona- 
tistas se quiten la vida (como muchos hicieron), basados en la falsa idea 
de que así conseguían la salvación. Pero no menos cruel sería la au- 
toridad civil permitiéndoles el suicidio espiritual adhiriéndose a doc- 
trinas perniciosas, y así perecer eternamente (47). Así como un padre 
tiene que castigar a su hijo algunas veces si juega con el fuego, de la 
misma manera el Estado debe castigar al que verdaderamente juega con 
fuego: el fuego del infierno. Considerando el problema desde otro pun- 
to de vista distinto, Agustín demuestra que la libertad no da al hombre 
derecho a establecer una norma de conducta para sí mismo, separada 
del orden natural y divino por Dios dispuestos. La libertad del hombre 
sólo puede ser conservada con un reconocimiento consciente de las res- 
tricciones puestas a ella por tales leyes, y, por consiguiente, el castigo 
del mal no es coartar la libre voluntad. El punto de vista agustiniano 
consiste en afirmar que es imposible trazar una línea entre los críme- 
nes sociales, como el adulterio, robo, homicidio, y los crímenes religio- 


(44) Ibid., 5, 20 (PL 33, 801-02). Cf. Ep. 204 (PL 33, 939-41). 

(45) Nourrison advierte el matiz platónico en esta concepción del Estado 
con virtud suficiente para su fin. Puesto que la religión era para Agustín una 
parte suprema de la virtud, naturalmente pensaba en un Estado defensor de 
la Ortodoxia. Aunque la advertencia de Nourrison es buena, sería una equivo- 
cación pensar que la base de la doctrina agustiniana sea principalmente plató- 
nica. Su dependencia de la Sagrada Escritura es mucho más importante para 
justificar la misión del rey respecto a la protección de la Iglesia. Cf. NOURRISON 
op. cit., IL, p. 405. : 

(46) Cf. SCcHILLING, OD. Cit., p. 127, Pierre ici 
Saint Augustin (PAra Gabalda, 1920). pp. 288 sepa Se o je. 

(47) «Si ergo salus ista corporalis sic custodienda est, et etiam in nolenti- 
bus, et els quí eos diligunt, servetur; quanto magis illa spiritualis in cujus de- 
sertione mors aeterna metuitur!» Ep. 173, 4 (PL 33, 7755). 
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sos, como la herejía, pues todos son ofensas contra el creador de la so- 
ciedad. Si el castigo del primer tipo de crímenes no supone coacción 
de la voluntad humana, a fortiori no hay tal coacción en las leyes con- 
tra la herejía (48). 

Concedida la racionabilidad de este argumento, puede objetarse que 
el hombre no debe ser forzado a creer, pues la fuerza física no es ca- 
paz de determinar el acto de fe. Agustín sería el primero en aceptar 
esta proposición; y por esta razón, nunca esperó sino conseguir una 
unión externa por medio de los decretos imperiales. Sabía que tales 
leyes nunca determinan a la mente. Continuando la analogía del ban- 
quete, hace notar que, aunque algunos huéspedes fueron obligados a 
entrar, luego participaron en la fiesta de buen grado (49). De la misma 
forma, pensaba que, una vez atraídos los herejes a las «puertas de la 
fe», ellos mismos darían el paso final, como resultado de la convicción 
por la fuerza de los argumentos. Todo el procedimiento de Agustín 
parece consistir en forzar al herético hasta un punto en el que sea tra- 
table con argumentos racionales. Así, la fuerza consigue algo de bienes- 
tar para el herético, pues al menos «tiene una orientación externa a 
la salvación, unión con la Iglesia, que, a través de la gracia, se conver- 
tirá en «propiedad» interior (Zugenhorigkeit) (50). Que éste no es el 
método ideal lo reconoce Agustín, y así hace notar: 

«Es mejor (nadie puede negarlo) que los hombres sean llevados a 
adorar a Dios por la enseñanza que por el miedo al daño o castigo; 
pero no se-sigue, porque el primer método produce los mejores hom- 
bres, que sean descuidados los que a él no se acogen. Muchos ven gran 
ventaja (y lo hemos probado y experimentado a diario) en que sean 
compelidos por el temor al daño, de forma que reciban la influencia 
de la enseñanza y puedan cumplir en realidad lo que aprendieron con 
palabras» (51). 


VALORACIÓN 


Tal es, en líneas generales, el pensamiento agustiniano sobre la to- 
lerancia religiosa. Como hemos visto, hay una evolución definida, que 
progresa desde el rehusamiento de toda intervención estatal hasta la 


(48) Ep. 204, 4 (PL 33, 940). Cf. Contra Gaudentium, 1, 19 (PL 43, 716). 

(49) «Foris inveniatur necessitas, nascitur intus volunmtas.» Sermo 112 (PL 36, 
716). Cf. Contra Gaudentium, 1, 25. 

(50) SCHILLING, Op. Ccit., p. 131. Este autor sostiene que la creencia de Agus- 
tín en la casi «automática» conversión de los herejes, expuesta a argumentos 
racionales, está basada en la convicción de que una persoma puede permanecer 
en buena fe una vez que la verdad le ha sido explicada. Cf. Ibid., p. 135. 

(51) Ep. 185, 6, 21 (PL 33, 802). SPARROW SIMPSON, OD. Cil., p. 140. 
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aceptación del poder civil como instrumento para efectuar una unión, 
al menos externa, de los herejes con la Iglesia. En el estudio de esta 
evolución llaman nuestra atención algumos puntos especiales. Primero, 
Agustín siempre creyó que el argumento racional es el mejor camino, 
en el plano natural, para la conversión. Nunca creyó que la fe pueda 
conseguirse con la fuerza. Siempre recalcó que la fuerza sólo es un 
medio para atraer a los herejes a escuchar los argumentos. Ello excita 
al indiferente, protege al débil de la venganza que seguiría a su con- 
yersión y restringe la locura del fanático. Aunque prefería el camino de 
la razón, reconoció que algunas veces sólo la espada puede atraer a los 
hombres a escuchar a la razón. Sin embargo, sería ir demasiado lejos 
decir, porque él prefería el método racional, que Agustín tuvo dudas 
sobre la justicia o utilidad del uso de la fuerza (52). Parece claro su 
convencimiento final de que la intervención imperial era el único me- 
dio de resolver el problema donatista. 

El segundo punto digno de mención es que Agustín creía en la mi- 
sión divina del Estado cristiano para reprimir la herejía. Su ecuación 
de la herejía con los desórdenes morales, por lo que al castigo se re- 
fiere; su insistencia de que el rey, precisamente como rey, está obli- 
gado a servir a Dios dando leyes en favor de la verdad, estos hechos 
demuestran que no dudaba sobre el derecho y deber del Estado a per- 
seguir la herejía. Consecuentemente, no podemos estar de acuerdo con 
la opinión de King, según el cual, «Agustín confundió la necesidad de 
reprimir la violencia de los circunceliones con la conveniencia de for- 
zar la unión espiritual por medio del poder temporal» (53). La violen- 
cia de los circunceliones puede haber sido la ocasión de un cambio 
en la mente de Agustín; pero una vez efectuado este cambio, su prin- 
cipio de la intervención estatal estaba basado firmemente sobre la mal- 
dad de la herejía en sí misma. Debe recordarse, además, que esta teo- 
ría sólo puede ponerse en práctica con prudencia. Agustín reconocía 
que en ocasiones no es conveniente la intervención estatal, especialmen- 
te si hay posibilidades de conversión por medio de la argumenta- 
ción (54). Y cuando la única alternativa posible es la intervención del 
Gobierno, Agustín exige estas condiciones (55): 


1. La severidad del juez civil debe ser suavizada por la misericor- 
dia del obispo. 


. Pe pa: de parece sostener este punto de vista, Cf. The Development 
17) . Augustine's opinions on religious toleration, «Irish Th j - 
terly», octubre, 1919, p. 348. Eonia 

(53) M. Dobs, Works of St. Augustine (edited DIA. 
the Donatists, Edinburgh, 1872, preface, p. XIV. 


(54) Cf. CHARLES BoYER, Saint Augustin (Paris: J. Gabalda, 1 
(55) COMBES, Op. cit., p. 444, OS 


vol. III: Writings against 
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2. La tortura y la muerte deben ser excluídas como castigos. 

3. Los más grandes castigos deben ser los azotes, las multas o el 

exilio. 

Aunque a los ojos de nuestro siglo xx la doctrina agustiniana pa- 
rezca algún tanto severa, es injusto juzgarle con criterios modernos. La 
caridad y la paz fueron siempre el motivo y la meta de todos sus actos 
y pensamientos. Más que un extremista, fué un conservador de su edad 
y de sus días. Su cambio de pensamiento fué debido no a un punto de 
vista radical, sino a un cada vez más profundo amor y ansiedad por las 
heridas de la Iglesia y los hermanos separados de su comunión. Verda- 
deramente, al concluir este estudio sobre el desenvolvimiento de la doc: 
trina agustiniana nos vemos obligados a reconocer la paradoja de que 
Agustín no persiguió a los herejes porque él los amaba poco, sino por: 
que los amaba mucho, demasiado para vivir a su lado y verlos poner 
en peligro aquella salvación que con tanta seguridad alcanzarían como 


miembros de la Iglesia. 


* * + 


Hemos puesto ya de manifiesto la actitud de Agustín hacia la inter- 
ferencia civil en materia de religión como una entidad separada de su 
pensamiento general sobre las relaciones entre la Iglesia y el Estado. 
Ahora nos falta ahondar más profundamente en el pensamiento que 
esta actitud supone. Tal estudio está justificado desde el momento que 
existen autores para quienes la teoría de San Agustín sobre la herejía 
no está fundamentada en principios permanentes, sino que «sus argu- 
mentos son de circunstancias» (56), Creo que esta hipótesis será reba- 
tida exponiendo la doctrina general de San Agustín sobre el Estado. 

Como base de su pensamiento político, pone Agustín la naturaleza 
social del hombre. El hombre no es una bestia que vaga solitaria a tra- 
vés de la jungla o del mundo, sino más bien un animal racional que 
depende en su interior de la sociedad para la plena realización de sus 
facultades. Hay tal solidaridad humana en el bien y el mal, tal inter- 
cambio de ideas, sentimientos e influencias, que es imposible no con- 
siderar al hombre como una parte de un todo social más grande que el 
individuo (57). Agustín estaba plenamente convencido de que «la vida 
del hombre en la tierra y en el cielo es social» (58). 


(56) E. A. Ryan, Persecution in the early Church, «Theological Studies», V 
(septiembre, 1944), p. 337. 

(57) Cf. Bernard RoLAND-GOSSELIN, «St. Augustine's System of Morals», A Mo- 
nument to St. Augustine (London: Sheed € Ward, 1945), p. 241. 

(58) De Civ. Dei, XIX, 5 (PL 41, 631). Cf. James O'Connell, The social 
Philosophy of St. Augustine, «Irish Ecc. Record», LXXXII (noviembre 1954), 
p. 300. Esta idea de la tendencia natural social del hombre es expuesta también 
en el De Bono Conjugali, 1 (PL 40, 373). 
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Agustín confiesa la existencia de dos sociedades a las que este ser 
social, el hombre, puede unirse. Podrá ser, o un miembro de «La Ciu- 
dad de Dios», o miembro de «La Ciudad del Mundo». A cuál de estas 
dos sociedades pertenezca depende precisamente de las voluntades in- 
dividuales; pues a los ojos de Agustín, el hombre, como la sociedad, 
está determinado por la tendencia común de sus miembros (59). «Dos 
amores —dice— edificaron dos ciudades..., la terrena, edificada sobre el 
amor de sí mismo hasta el desprecio de Dios, y la Celestial, edificada 
sobre el amor de Dios hasta el desprecio de sí mismo» (60). La elee- 
ción del individuo respecto del summum bonum determina su ciuda- 
danía, y la tremenda importancia de esta elección descansa en el hecho 
de que la «Ciudad» escogida será eterna. Las sociedades en cuestión 
son organizaciones supraterrestres. Sus fundamentos fueron puestos an- 
tes de la creación del hombre y permanecerán siempre. Al fin del mun- 
do, veremos que la «Ciudad de Dios» no es otra cosa que la sociedad 
de los santos, y la «Ciudad del mundo», la sociedad de los condena- 
dos (61). 

Sería una equivocación evidente suponer que cualquiera de las dos 
sociedades es semejante a una organización terrestre. Sabine hace notar: 

«No pensaba San Agustín que la Ciudad terrena o la Ciudad de Dios 
podían ser identificadas precisamente con las instituciones humanas exis- 
tentes. La Iglesia, como organización humana visible, no era para él lo 
mismo que el Reino de Dios, y todavía menos consideraba al Gobierno 
secular como idéntico con los poderes del mal» (62). 

Por otra parte, no se puede negar que hay cierta relación entre la 
Iglesia y la «Ciudad de Dios» y entre el Estado y la «Ciudad del mun- 
do». En su sentido más pleno, la «Ciudad de Dios» no es sino el cuerpo 
de los elegidos, y, como tal, puede identificarse con la Iglesia, en cuanto 
que es el instrumento por Dios establecido para llevar a los elegidos a 
su plenitud. Ciertamente que todos los miembros de la Iglesia no son 
por ello miembros de la «Ciudad de Dios», y, sin embargo, es lógico 
suponer que la mayoría de los ciudadanos de la «Ciudad» serán un día 
miembros de la Iglesia. De igual manera, el Estado puede ser una con- 
creta realización de la «Ciudad del mundo» si se preocupa tanto de lo 
material que olvide sus deberes con Dios. Incluso el Estado ideal, que 


(59) De Civ. Dei, XIX, 24 (PL 41, 655). Dawson observa muy acertadamen- 
te: «La psicología de San Agustín está basada en el mismo principio psicoló- 
gico que invade todo su pensamiento. El principio de la importamcia de la vo- 
luntad y la soberanía del amor». Christopher DAWSON, «St, Augustine and his 
age», A Monument to St. Augustine, pp. 59-60. 

(60) De Civ. Dei, XIV, 28 (PL 41, 436). 

(61) 7bid., XV, 1 (PL 41, 437). 


(62) George H. SABINE, A History of Political Theory (N ; 
Holt g: Co., 1937), p. 190. A o 
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da a Dios y al hombre lo que les pertenece, está más próximo a la 
«Ciudad del mundo» que a la «Ciudad de Dios», pues el Estado tiene 
como objeto principal la protección de la paz y felicidad terrenas, 
mientras que la «Ciudad de Dios» es claramente «supramundial». De 
este cuadro general de las dos ciudades podemos deducir por analogía 
algo del pensamiento de Agustín sobre las relaciones entre la Iglesia y 
el Estado. Así como tenemos que preferir la «Ciudad de Dios» a la «Ciu- 
dad del mundo», del mismo modo debe ser preferida la Iglesia al Es- 
tado en materias que pertenecen al fin sobrenatural de los individuos. 
Y esto no porque el Estado sea en sí mismo malo, sino más bien porque 
el fin primario del Estado es material, mientras que el de la Iglesia 
es sobrenatural; y en caso de conflicto entre ambos, éste debe preceder 
a aquél. 

El hecho de esta servidumbre de la sociedad terrena a la sociedad 
celestial es expuesto y aplicado por San Agustín en su filosofía del Es- 
tado. 

Con el fin de comprender esto más claramente, es conveniente exa- 
minar, aunque con brevedad, algunos aspectos del pensamiento del San- 
to sobre el Estado, teniendo presente la advertencia de Figgis de que 
no debemos esperar un tratado ordenado y compacto (63). Agustín nun- 
ca intentó producir una filosofía del Estado como tal, y, en consecuen- 
cia, es preciso encontrar su pensamiento en obras que tratan de otras 
materias. 

Existe cierta discusión sobre si Agustín creyó o no que el Estado 
es una sociedad natural. Evidentemente, según él, ningún hombre tiene 
por naturaleza poder sobre otros hombres, sino sobre seres inferiores 
de la creación. En este aspecto, hace notar: 

«Dios quiso que el hombre racional, creado a su imagen, no tenga 
dominio sino sobre la naturaleza irracional. Luego ningún hombre tiene 
dominio sobre otro hombre, sino sólo sobre las bestias. De donde se si- 
gue que aquellos que fueron santos en los tiempos primitivos, han de 
ser considerados más bien pastores de ovejas que monarcas de hom- 
bres... Cuando la sujeción apareció, fué una condición merecidamente 
impuesta al hombre inocente... Es claro, pues, que el pecado es la pri- 
maria causa de la servidumbre, en el sentido de un estado social en el 
cual el hombre es obligado a someterse a otro hombre... Cuando los 
hombres fueron creados por Dios, ningún hombre fué esclavo de otro 


hombre o del pecado» (64). 


(63) John NeviLLE Ficcis, The Political Aspects of St. Augustine”s «City of 
God» (London: Longmans, Green and Co., 1921), p. 66. 

(64) De Civ. Dei, XIX, 15 (PL 41, 643-4).—Cf. una interpretación típica de 
estos textos en Wilfred Parsons, The influence of Romans XIII on Christian 


390 DONALD X. BURT 
a ————— o 


Muchos autores consideran este pasaje como si el Estado fuera para 
San Agustín un remedio necesario por la perversión del hombre después 
de la caída. El Rev. Edward F. Murphy resume este punto de vista 
cuando dice: «Agustín ve al Estado sustancialmente como una corree. 
ción del hombre; Tomás de Aquino, como una expresión» (65). Pero 
en esto creo hay peligro de una sobresimplificación. No podemos tomar 
el pensamiento de Agustín en el pasaje citado y aplicarlo ciegamente 
al origen del Estado. Agustín condena esta especie de despotismo, tan- 
to cuando un hombre es esclavo de otro como cuando Estados impe- 
rialistas subyugan a otros Estados a una especie de servidumbre nacio- 
nal. Decir que Agustín sostuvo que si el hombre no hubiera pecado, 
tampoco se hubiera unido en una organización civil destinada a pro- 
mover el bienestar temporal de sus miembros, es ir demasiado lejos. 
Y en esto creo que soy corroborado por Figgis (66). Esta cuestión pue- 
de parecer de poca importancia, por ser evidentemente teórica. De he- 
cho, el hombre cayó, y Agustín admite en todo caso la necesidad del 
Estado. Pero no se puede negar que si Agustín consideró al Estado en 
su función primaria como correctivo, necesariamente cambiaría nuestro 
estudio sobre las relaciones entre la Iglesia y el Estado. Al presente es- 
critor le parece inconsecuente, dado el énfasis que San Agustin pone 
sobre la sociabilidad esencial del hombre, que haya sostenido la impo- 
sibilidad de una asociación terrena al tipo de la organización familiar 
en el caso de un estado de inocencia. Agustín da una razón fuerte en 
favor de tal organización después de la caída cuando manifiesta que la 
disparidad de capacidad intelectual justifica el dominio de un hombre 
sobre otro (67). Pero aun en este caso, más bien parece hablar del do- 
minio de un dueño sobre su esclavo que de un rey sobre sus súbditos. 
Concedido que Agustín reconoce importantes funciones al Estado con- 
secuentemente a la perversión del hombre, es, sin embargo, decir de- 
masiado afirmar que estas funciones son «la razón de ser» del mismo 
Estado. 

San Agustín indica que el Estado fluye de la naturaleza del hombre 
cuando expone las relaciones del Estado con la familia, sociedad pura- 


A A ES 11 Augustine to Hincmar, «Theological Studies», 11 (septiem- 
re 1 E 

(65) St. Thomas Political Doctrine and Democracy (Washington, D. C.: Ca- 
tholic University of America, 1921), p. 15. 

(66) Interpretando el pensamiento de Agustín dice Figgis: «Las relaciones 
primitivas de hombre a hombre no eran desorganizadas. La familia es original 
y divina, así como la asociación de familias es también natural... El dominio. 
es decir, el dominio despótico en el sentido de la ley romana, el poder del «pa- 
ter familias», del dueño sobre los esclavos aplicado a hombres en lugar de 
animales, es un pecado.» Op. cit., p. 52. 


(67) Quaest. in Heptateuchum (Genesim), 1, 153 (PL 34, 590). 
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mente natural. Él ye la fundación de la sociedad en las familias patriar- 
cales del Antiguo Testamento (68). La unión de muchos hombres bajo 
un antepasado común dió lugar a la unión de muchas familias bajo una 
autoridad común. La familia es el modelo para la ciudad, como la ciu- 
dad es el modelo para el universo, y es dentro del círculo familiar don- 
de se tiene que formar el ciudadano. Agustín nota: «Hominis domus 
initium sive particula debet esse civitatis» (69), y recalca el hecho de 
que el padre de familia está obligado a observar si sus descendientes 
son dignos miembros del Estado. Parece, pues, que este progreso de la 
sociedad, de la familia al Estado, es natural, y de aquí que no pueda 
explicarse solamente como una necesidad proveniente del pecado. El 
instinto del hombre para la asociación con sus compañeros está basado 
en la misma naturaleza, y es peculiar de él en su intensidad (70). A me- 
dida que la raza humana creció en número, la familia perdió gradual- 
mente su habilidad para satisfacer esta necesidad, y entonces se hizo 
necesaria una mayor agrupación social. Ciertamente nos vemos obliga- 
dos a concluir que, según San Agustín, el Estado es una sociedad natu- 
ral, al menos en este sentido: ello responde a una real necesidad de la 
naturaleza humana. 

Agustín pone como fundamento de una organización estatal la con- 
secución de la paz. Subsidiaria a este fin, y como causa de él, se en- 
cuentra la necesidad de protección: «Ut se iterim tutos ab injuriis fa- 
cerent» (71). La paz es la idea dominante en todo el pensamiento so- 
cial, y podemos convenir, con Bourke, que en la teoría política de 
Agustín, su pensamiento fundamental es: «Todas las naciones desean la 
paz» (72). Propiamente, la paz que el Estado intenta conseguir es una 
paz terrena; pero tal paz es un bien real, en tanto en cuanto no per- 
judica la concesión de la verdadera paz, que es eterna. Burleigh ob- 
serva: 


(68) De Civ. Dei, XV, 8 (PL 41, 447). Cf. Joun H. S. BURLEIGH, The City of 
God (London: Hisbet € Co., 1949), p. 173. 

(69) De Civ. Dei, XIX, 16 (PL 41, 645-6). Cf. BATIFFOL, OP. Cif., pp, 337-8. 

(70) Agustín admite que tal instinto se encuentra también en los animales 
más pequeños y dice: «En mayor grado sucede también con el hombre. Por 
las mismas leyes de su naturaleza, parece, por así decirlo, como forzado al com- 
pañerismo y a la paz con todos los hombres.» De Civ. Dei, XIX, 12 (PL 41, 639). 

(71) Ep. 59 (PL 33, 226). Agustín encuentra otro motivo en favor de tal 
organización: el afecto que existe entre los hombres por razón de su común 
genealogía. «Dios creó un solo individuo, no para que permaneciera solo pri- 
vado de compañía humana, sino para que la unidad de la sociedad y los lazos 
de la armonía significaran más entre los hombres por razón no sólo de simi- 
litud de naturaleza, sino también por el afecto de soberanía.» De Civ. Dei, XII, 
21 (PL 41, 372). 

(72) VERNON J. BOURKE, The Political Philosophy of St. Augustine, «Pro- 
ceedings of the Seventh Annual Meeting of the American Catholic Philosophical 
Association» (1931), p. 50. 
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«Idealmente, o mejor de acuerdo con su naturaleza, la Ciudad es 
una organización aceptada entre los gobernantes y los gobernados, y su 
función es la administración de los bienes terrenos y temporales, ne- 
cesarios en esta vida mortal, tanto para el santo como para el pecador. 
En una palabra, su fin es la paz terrena que todos los hombres desean, 
así como la felicidad, y esta paz conseguida es un real bien» (73). 

El Estado es independiente de interferencias externas cuando se tra- 
ta de algo perteneciente a su propia esfera, pero Agustín advierte que 
el Estado no puede conseguir la paz temporal, al menos que reconozca 
la «temporalidad» de esta paz y que hay otra más alta y perfecta paz. 
El Estado no puede ser completamente indiferente al destino espiri- 
tual de los hombres. Perdiendo de vista la paz del cielo, el Estado pone 
en peligro la consecución de aquella paz temporal que es su propio 
fin (74). Con el fin de alcanzar esta paz, el Estado aspira a la unión de 
todos los corazones entre sus miembros, una «compositio voluntatum» 
que implica comunión de intereses morales y materiales (75). 

¿Cuándo surge la autoridad que efectúa tal unión? Hemos visto 
cómo Agustín sostuvo que ningún hombre por naturaleza tiene el de- 
recho de gobernar a otro hombre. Cada individuo tiene su propio fin 
que alcanzar, y esto impide que su ser sea usado por otros hombres 
como medio de conseguir sus fines particulares. En consecuencia, cuan- 
do Agustín afronta el problema del origen de la autoridad del gober- 
nante sobre sus súbditos, no se fija en la naturaleza humana para en- 
contrar la respuesta, sino en el creador de la naturaleza. En el pensa- 
miento político agustiniano, Dios es el origen de la autoridad del go- 
bernante, y en último análisis, ésta es la única razón por qué los súb- 
ditos tienen que obedecer a sus legisladores, pues éstos son los repre- 
sentantes de Dios (76). Por otra parte, teniendo en cuenta que su au- 


(73) Op. cit., p. 174. 

(74) «Si los hombres aman los bienes de la tierra hasta considerarlos sus 
únicos bienes, o si los aman más que a los bienes estimados como mejores, en- 
tonces la consecuencia es inevitable: miseria y más miseria.» De Civ. Dei, XV 
(PL 41, 441). 

(75) Ibid., XIX, 17 (PL 41, 645). Comentando este pasaje, R. H. Barros 
dice: «El Estado (en esta ocasión San Agustín usa la frase "Ciudad de la tie- 
rra” significando al Estado) aspira a una "composición de voluntades, esto es, 
a un reajuste de voluntades que produzca todo lo necesario a una sociedad, y 
demanda que el individuo haga concesiones en interés de la vida duradera de 
la comunidad.» Introduction to St. Augustine's *City of God” (London: Faber €: 
Faber, 1950), p. 236. 

(76) «Platón, Aristóteles y Cicerón insistieron mucho en la sustitución de 
la justicia por la fuerza. En sus esfuerzos por definir la justicia dejaron siem- 
pre al individuo sometido al Estado y no pudieron poner fundamento satisfac- 
torio a la autoridad ejercida por hombres que mandan a sus compañeros. De 
aquí el deslumbrante carácter de la doctrina agustiniana insistiendo que por 
el orden natural el hombre mo tiene dominio sobre los otros hombres. La auto- 
ridad para ser legítima debe venir de Dios y sólo como tal es merecedora de 
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toridad es un don de Dios, quedará regulada la acción del gobernante 
en todas las fases de la vida política. 


Rey, legislador y juez son representantes de Dios, quien un día les 
pedirá cuentas del uso de esta autoridad. Dios debe estar en la base 
y en la cumbre del Estado (77). Sin embargo, la concepción agustiniana 
del Estado mo es puramente teocrática. El rey es el verdadero gober- 
nante de sus súbditos, aunque su autoridad venga de Dios. Aunque re- 
presentante de Dios, el rey es mucho más que una simple figura. Según 
Agustín, es el Estado no tanto «gobernado por Dios» cuanto «impreg- 
nado de Dios». En tal sistema, Dios reside en los corazones del rey y de 
los súbditos, y a través de ellos, la divina influencia invade al Esta- 
do (78). Pero aunque este ideal de un rey embebido de Dios no se vea 
realizado, la mano de Dios está siempre presente en el Estado. Toda 
verdadera autoridad de la que está revestido el gobernante, cualquiera 
que sea su carácter moral, viene de Dios. Él da a los reinos el bien y 
el mal, y la autoridad que ambos ejercen queda contenida dentro del 
ámbito de la divina Providencia (79). 


La idea de que el Estado puede ser un verdadero Estado, a pesar 
de la moral de sus gobernantes, conduce lógicamente al problema de la 
relación entre la justicia y el Estado. Agustín rechaza firmemente la 
teoría de Cicerón, por la cual el Estado debe descansar esencialmente 
sobre la justicia. Si aceptamos este punto de vista, nos veríamos obli- 
gados a negar la legitimidad del Estado en el momento que no haga 
justicia a todos. En tiempos de Agustín, el gran Imperio romano hu- 
biera fracasado, pues ni en sus mejores días cumplió las condiciones 
que Cicerón exige en su teoría del Estado. Consecuentemente, Agustín 
expuso una noción del Estado que puede aplicarse al reimo justo e in- 
justo juntos. Usando el término general «populus», en lugar de Estado, 
da esta definición: «Populus est coetus multitudinis rationalis, rerum 


la obediencia de las criaturas dotadas de entendimiento y voluntad... En con- 
traste con Aristóteles insistió sobre el Estado como medio y no como fin en 
sí mismo, en relación al cual el individuo quedaría reducido a un simple me- 
dio.» M. F. X. MiLLER, St. Augustine and Political Theory, «Thought», vol. V, 
pp. 279-80. 

(77) Amalia F. D'Oria, 7l pensiero politico di S. Agostino e S. Tommaso 
(Saint Agata di Puglia, Foggia: Tip. Casa S. Cuore, 1950), p. 22. 

(78) Esta idea de un Estado impregnado de Dios es evidentemente una fa- 
ceta de la relación entre el pensamiento general agustiniano y su teoría sobre 
la tolerancia religiosa. En tal Estado es imposible que los gobernantes seam 
indiferentes a la herejía. Cf. J, E. Canavan, St. Augustine and the State, 430-1930, 
«Studies», XIX, p. 411. 

(79) De Civ. Dei, IV, 33 (PL 41, 139). Cf. Ibid., XVI, 2 (PL 41, 560). Ar- 
quilliére ve la idea de la Providencia como dominante en todo el pensamiento 
político de Agustín. Cf, L'Augustinisme Politique (Paris: J. Vrin, 1934), pp. 19-20, 
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quas diligit concordi communione sociatus» (80). Con esta definición 
no quería Agustín excluir la justicia como elemento importante en el 
Estado. Barrow observa: 

«Agustín aplica una definición particular de “Estado” al Estado 
romano, y ve que no cuadra bien; entonces propone una definición que 
pueda acomodarse al Estado romano y a cualquiera otro, pero es una 
definición que, como él mismo advierte, deja cruciales elementos im- 
precisados, y, por lo tanto, es muy poco valor para un pensamiento po- 
lítico constructivo» (81). 

Agustín conviene con esto, pues a sus ojos sería un muy pobre Es- 
tada el que sólo satisficiese estos mínimos requerimientos. «Remota ita- 
que justitia, quid sunt regna nisi magna latrocinia?» (82). Aunque tal 
«Estado ladrón» sería un verdadero Estado, de acuerdo con la defini- 
ción agustiniana, su carencia de justicia le haría una anomalía políti- 
ca, un objeto inadecuado para una teoría política constructiva. 

Algunos han destruído el pensamiento de Agustín en este punto, has- 
ta el extremo de atribuir al Santo una teoría de un Estado «amoral» 
(si no inmoral) (83). Ellos arguyen que si la justicia no pertenece a la 
esencia del Estado, éste podría prescindir de ella. Mas no fué así como 
pensaba Agustín. En su doctrina, la justicia es la morma cardinal del 
Estado, e incluso la perfección del Estado debe ser juzgada de acuerdo 
con esta norma. En la extensión que un Estado se acerque al ideal de 
la justicia perfecta en lo que a Dios y al hombre se refiere, en esa 
misma extensión alcanzará más perfectamente su fin. Además, Agustín 
sostiene que un Estado no es realmente justo si no reconoce los dere- 
chos de Dios y del hombre. Verdaderamente es en este aspecto en el 
que los grandes Imperios paganos de la antigiiedad fracasaron, sin al- 
canzar la categoría de Estado ciceroniana. No puede haber verdadera 


(80) De Civ. Dei, XIX, 24 (PL 41, 655). Cf. M. F. X. MILLER, St. Augustine 
and Cicero's definition of the State, «Thought», IV, p. 254. 

(81) Op. cit., 249. 

(82) De Civ. Dei, IV, 4 (PL 41, 115). Como Figgis observa, incluso tal Es- 
tado tendría cierta justicia relativa o interna. El acuerdo de voluntades, que 
es esencial en todo grupo social, exige que haya un reconocimiento mínimo de 
derechos y obligaciones, Agustín incluye implícitamente este elemento descri- 
biendo el Estado como una «unión de voluntades». Cf. Ficcis, Op. cit., pp. 60-61. 

(83) Como respuesta a esta forma de pensar, Dawson nota: «De esta con- 
denación del actual reino de la injusticia en la sociedad humana no se sigue 
que... Agustín subiera la pertenencia del Estado a una esfera amoral y que 
los hombres en sus relaciones sociales puedan seguir una ley diferente a la 
que gobierna su vida moral como individuos. Por el contrario, San Agustín 
insiste frecuentemente en la afirmación de que es el Cristianismo quien hace 
los buenos ciudadanos y que el mejor remedio para los enfermos de la sociedád 
es ser encontrado en el mismo poder que sana la debilidad moral de las almas 
individuales.» Op. cit., p. 64. Cf. Edward R. HarDy, «The City of God», A Com- 
panion to the study of St. Augustine, ed. Roy W. Battenhouse (New York: 
Oxford University Press), 1955, pp. 275-6. ' 
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virtud donde Dios no es servido (84), como tampoco hay verdadera jus- 
ticia donde no se observan los derechos de Dios. Este punto es de es- 
pecial significación cuando se compara con la teoría agustiniana de la 
tolerancia religiosa. Suprimiendo la herejía, el Estado da lo que debe 
a Dios. En lugar de ser una injusticia, está interviniendo en la más alta 
forma de justicia. Dios tiene derecho a ser adorado como él desea; y 
el Estado ejerciendo una autoridad (que viene de Dios) sobre los he- 
rejes, está únicamente protegiendo este derecho. En consecuencia, la 
defensa de Agustín de la intervención imperial contra los donatistas 
cuadra perfectamente en su pensamiento sobre el Estado. 

Aunque este resumen del pensamiento agustiniano sobre el Estado 
no es, en modo alguno, taxativo, ilustra eiertos elementos necesarios 
para una correcta comprensión de su teoría de la tolerancia y su teoría 
general de Iglesia y Estado también. El Estado es una organización 
fundamentada sobre la naturaleza social del hombre, teniendo como 
fin distintivo la consecución de la paz terrestre. Su autoridad deriva de 
Dios y es responsable ante Dios del recto uso de la misma. Aunque in- 
dependiente, en su propio campo no puede conseguir sus propios fines 
sin una realización de los derechos de Dios en el mundo. La observan- 
cia de la justicia es la piedra de toque por la cual se juzga la perfec- 
ción de un Estado particular, y justicia en este caso significa los de- 
rechos de Dios y del hombre. ¿Es tal doctrina contraria al Estado? No 
podemos contestar mejor que citando a Figgis: 

«Indudablemente que la Ciudad de Dios enseña, como lo enseña- 
ría cualquier libro cristiano, que todas las actividades terrenas tienen 
valor solamente en el servicio de Dios. La vida humana, incluyendo el 
Estado, no tiene valor, salvo como preparación, Si Agustín cree que las 
actividades terrenas no tienen más que un valor relativo y provisional, 
comparadas con las realidades eternas de la vida inmortal, debemos cui- 
darnos de atribuirle cualquier doctrina violentamente antipolítica. Agus- 
tín enfatiza mucho la obligación de dar al César lo que le pertenece. 
Él es siempre orgulloso de la gloria de Roma y está imbuído del yalor 
social y la vida de familia» (85). 

Teniendo en cuenta estos puntos, podemos seguir considerando el 
pensamiento de Agustín sobre las relaciones entre la Iglesia y el Es- 
tado. Que estas dos sociedades son entidades separadas es evidente, pues 
tienen fines diferentes. El Estado se propone la consecución de la paz 


(84) De Civ. Dei, XIX, 25 (PL 41, 656). Para un más extenso estudio sobre 
la relación entre justicia y Estado, cf. Hans BANIEL FRIBERG, Love and Justice 
in Political Theory: A Study of St. Augustine's definition to the Commonwealth 
(Chicago Univ. Press, 1944). 

(85) Op. cit., pp. 56-7. 
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terrena; la Iglesia está destinada a llevar los hombres a la paz EScra 
Como resultado, los intereses de la Iglesia son esencialmente espiritua- 
les, más relacionados con la perfección interna del hombre que con su 
felicidad externa. El Estado, por otra parte, está interesado en la feli- 
cidad material y externa, y sus leyes van dirigidas a la preservación 
del orden exterior que asegura tal felicidad. Agustín reconoció esta dig- 
tinción y corrigió presto el error de aquellos que absuelven al cris- 
tiano de sus deberes para con el Estado. Supuesto que el hombre es 
espíritu y materia, está obligado durante su vida temporal a obedecer 
a las autoridades civiles legales en todas aquellas cosas que pertenecen 
a una ordenada prosecución de la paz terrena. Y si es tonto el hombre 
que se cree libre de las leyes civiles porque observa las eclesiásticas, 
no es menos tonto quien concede al Estado la autoridad de legislar in- 
distintamente en materias de religión (86). 

Esta diferencia de metas entre estas dos sociedades conduce a otras 
diferencias, especialmente por lo que se refiere a tiempo y lugar. La 
Iglesia es una sociedad universal que debe incluir a todos los hombres, 
y existirá siempre, aunque no en la situación presente. El Estado, por 
el contrario, durará tanto como dure el mundo. Es algo destinado a 
servir al hombre mientras está en la tierra. En el cielo no hay nece- 
sidad de Estado, porque su fin peculiar, la paz temporal, ya no existe. 
Por lo que respecta a su universalidad, los Estados particulares están 
de hecho limitados, aunque no por una exigencia de su naturaleza. La 
posibilidad de un Estado universal unido por lazos puramente tempo- 
rales no se le ocurrió a San Agustín, aunqwe sugiere que una liga de 
pequeños Estados similar a la unión de muchas familias en la ciudad 
sería el mejor camino para asegurar la paz temporal (87). Otra diferen- 
cia se encuentra en la forma de gobernar ambas sociedades. Agustín 
declara esto concisamente en una carta a Apringio, Procónsul de Áfri- 
ca. «Gobernar una provincia —dice— es distinto de gobernar una 1gle- 
sia; la primera debe ser gobernada por un infiltrante temor; la segunda 
debe hacerse amable con el uso de la dulzura» (88). Evidentemente que 
Agustín conocía perfectamente los diversos aspectos de la Iglesia y del 
Estado. Sabía que el Estado no es un mero vasallo de la Iglesia, aunque 
comprendía que en ciertas circunstancias es necesario que el Estado 


(86) Exposit. quar. proposit. ex epist. ad Romanos, 72 (PL 35, 2083-4). Es 
preciso notar que San Agustín restringía esta regla a las relaciones de un ca- 
tólico con el Estado. Su idea es que el Estado no puede legislar contra la fe 
católica, pues es la verdad y tal legislación sería injusta. En otros lugares, 
como ya hemos visto, Agustín recalca el deber del príncipe para defender la 
fe católica. 

(87) De Civ. Dei, IV, 15 (PL 41 124). Cf. GirsoN, The City of God. 

(88) Ep. 134, 3 (PL 33, 511). 
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ceda sus intereses materiales a los derechos espirituales de la Iglesia. 
Nuestra labor consistirá en examinar estos puntos de contacto, en los 
que se interfieren los respectivos ámbitos de la Iglesia y del Estado. 

Aunque la Iglesia en su plenitud es una sociedad que trasciende al - 
mundo, al menos una parte de ella, la Iglesia militante, está íntima- 
mente ligada con este mundo, y el éxito de su misión depende en gran 
parte de condiciones terrestres. En este caso, la Iglesia desea hacer uso 
de la paz terrena asegurada por el Estado para conseguir conveniente- 
mente la tarea divina (89). Ella es indiferente a una forma particular 
de Estado, pues éste no tiene derecho sobre ella a trabajar por la sal- 
vación de las almas. Este fin puramente espiritual se consigue con me- 
dios espirituales también, pero la Iglesia no se opone a una ayuda ci- 
vil, y los tiempos y circunstancias lo hacen posible. Mas no por ello 
pone su fe en el poder del Estado (90). Más bien, permite tal inter- 
vención con el fin de establecer un modus vivendi que permita a los 
hombres la consecución de su destino sobrenatural, no perturbados por 
grupos radicales. En esto tenemos la más amplia unión de intereses en- 
tre Iglesia y Estado. El último se esfuerza en conseguir la paz terrena 
porque éste es su propio fin. El último hace uso de esta paz terrena 
para que pueda ser alcanzada convenientemene la celestial. El Estado 
tiene en esto una función, negativa al menos, de no impedir la paz tem- 
poral de la Iglesia. Más positivas obligaciones brotan de otros dos ele- 
mentos del Estado en sí mismo. 

El primero de estos elementos es el deber que el Estado tiene de 
preservar la justicia. Como se ha dicho, el punto de vista sobre la 
justicia fué universal y estricto. La justicia da a cada uno lo que es 
debido, incluyendo en ello a Dios y al hombre. Así, escribe: «Ubi homo 
Deo non servit, quid in eo putandum est esse justitiae?» (91). Eviden- 
temente, la contestación esperada es muy pequeña, pues precisamente 
de esto carecía, según Agustín, el Imperio romano. Aunque la justicia 
y honestidad natural habían florecido, nunca el Imperio dió a Dios lo 
debido, cosa imposible para un Estado pagano. Las implicaciones de 
este aspecto son descritas por Nourrison en los siguientes términos: 

«Proclamando que la ley constituye sólo derecho cuando está con- 
forme con la ley de Dios, Agustín significa que la verdadera justicia 
consiste en dar a Dios lo que es de Dios. En una palabra, distingue la 
ley civil de la eclesiástica, pero no las separa. Profesar la verdadera re- 
ligión es en su mente la verdadera justicia» (92). 


(89) De Civ. Dei, XIX, 17 (PL 41, 645). 

(90) Contra Epist, Peteliani, 2, 224 (PL 43, 334). 

(91) De Civ. Dei, XIX, 21 (PL 41, 649). Cf. BATTIFOL, Op. Cit., p. 344. 
(92) Op. cit., 11; p. 64. 
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Para Agustín había sólo una religión ortodoxa, la fe Católica, y exa 
ortodoxa precisamente porque era una sociedad divinamente instituida, 
que daba a Dios la adoración que él desea. Si Dios no había sido in- 

- diferente en materia de religión, el Estado, como protector de sus dere» 
chos, no debía prescindir de obrar así. Uno de los argumentos básicos 
de Agustín en favor de la intervención civil está fundamentado preci- 
samente sobre este hecho: En materia de justicia, el Estado no puede 


escoger, pues si defiende los derechos de los hombres, debe también 
defender los derechos de Dios; y, consecuentemente, no puede ignorar 


la herejía más que el adulterio o asesinato (93). La justicia es violada 
en todos estos casos, y el Estado no puede permitir tales delitos sin 
perder algo de su perfección. 

El segundo elemento dentro del Estado que da realce a las obliga- 
ciones para con la Iglesia es el origen de la autoridad del gobernante. 
Agustín creía que toda la autoridad del Estado es una concesión directa 
de Dios. Como resultado, el gobernante es en cierto sentido represen- 
tante de Dios, el instrumento por el cual Dios maneja la autoridad de 
la yida civil. Agustín no ve lugar a una neta dicotomía entre el rey 
como individuo sometido a Dios y el rey como gobernante. Él enfatiza 
el hecho de que los reyes están obligados a servir a Dios específica- 
mente como reyes a través de una legislación en su favor. En este sen- 
tido, pregunta: «¿Por qué sirven los reyes con temor a Dios, excepto 
en aquellos casos en los que deben prevenir y castigar con severidad re- 
ligiosa todos aquellos actos que se hacen en oposición a la ley de Dios? 
Pues el hombre sirve a Dios en cuanto hombre y en cuanto rey; pero 
en cuanto rey, le sirve fortaleciendo con el rigor conveniente tales le- 
yes, mandando lo que es recto y castigando lo contrario» (94). 

Una línea particular de argumentación se encuentra en la defensa 
que Agustín hizo de la confiscación de los bienes donatistas por el Es- 
tado. Todas las cosas pertenecen a Dios solamente. Los individuos po- 
seen propiedades por una concesión de Dios, y estos derechos son de- 
finidos y defendidos en el marco de las leyes por el rey, quien obra a 
nombre de Dios. El hereje, por lo tanto, no tiene por qué reclamar 
su propiedad; pues profesando la herejía, viola la ley de Dios y la 
ley del Estado, y así se separa de los que son la inmediata y mediata 
fuente de la propiedad (95). En casos mixtos, el rey debe basar su 


(93) Cf. Ep. 185, 5 (PL 33, 801-2). 
Pe Ibid. Cf. Ep. 87, 8 (PL 33, 300), y Contra Epist. Peteliani, 2, 210 (PL 43, 

(95) Cf. In Joanmis Evangelium, VI, 25-6 (PL 35, 1436-7). Esta teoría sobre 
el derecho de propiedad parece ponerla dependiendo de la voluntad del Esta- 
do. Sin embargo, debe recordarse que Agustín considera a toda ley dependien- 
do de la ley eterna y el Príncipe debe actuar de acuerdo con esta ley en sus 
restricciones del derecho de propiedad. Él, no obstamte, no es más propietario 
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autoridad en el consejo y parecer de la Iglesia. No es libre para me- 
terse en religión como él quiera. Ambos extremos de la intervención 
estatal son evitados en el pensamiento de Agustín. No aboga por un 
tipo de «Josefinismo», por el cual el gobernante civil toma el carácter 
de «quasi - sacristán» de las funciones de la Iglesia, ni tampoco una 
independencia tan grande entre Iglesia y Estado, que el último no 
“tenga nada que ver con la primera. Tampoco esta colaboración entre 
Iglesia y Estado significa que Agustín está a favor del bautismo obli- 
gatorio. Aunque abogó por una cierta obediencia externa a través de 
la fuerza civil, nunca creyó que la convicción interna deba ser forzada 
en este sentido. La conversión es asunto del alma, y de ahí que per- 
tenezca a la Iglesia. El deber específico del rey como representante de 
-Dios es proteger a la Iglesia de forma que pueda cumplir con su mi- 
sión libremente. 

Sería un error creer que esta relación entre Iglesia y Estado se re- 
fiere unilateralmente a nuestras obligaciones. Agustín reconoce que la 
Iglesia tiene también obligaciones para con el Estado. Tal vez su más 
importante misión sea inculcar a sus niños espirituales las virtudes, para 
que sean buenos ciudadanos. En el caso de Roma, hubo un tiempo en 
que florecieron las virtudes naturales, pero esta «edad de oro» ha des- 
aparecido casi en el siglo 1v. La Iglesia, por consiguiente, proporcionó 
un beneficio notable a Roma haciendo que aquellas virtudes naturales, 
primeramente practicadas en un plano natural, sean ahora observadas 
«por motivos sobrenaturales. La principal tesis de «la Ciudad de Dios» es 
precisamente que la Iglesia cristiana, en lugar de ser causa de la caída 
del Imperio romano, fué su salvación. Sin el código moral cristiano, el 
Imperio romano habría desaparecido mucho tiempo antes de corrup- 
ción interna. Agustín repite su convicción de este aspecto benéfico de 
la Iglesia en una carta a Marcelino, representante imperial en África: 

«Por lo tanto, los que dicen que las enseñanzas de Cristo son opues- 
tas al bienestar del Estado, que produzcan administradores provinciales, 
maridos, esposas, madres, hijos, maestros, esclayos, reyes, jueces y, final- 
mente, tales pagadores de contribuciones y colectores de rentas públi- 
cas como la doctrina cristiana requiere que sean, y que se atrevan a 
decir que esta enseñanza es opuesta al bienestar del Estado o que digan 
gi mo es la mayor garantía de seguridad para el Estado la observancia 
de esta misma doctrina» (96). 

También insiste en que el ser un buen cristiano no exime de ser un 


de la propiedad que distribuye que los ciudadanos que la reciben. Cf, Bernard 
ROLAND GOSSELIN, La morale de Saint Augustin (Paris: Marcel Riviere, 1925), 


pp. 207 ss. 
(96) Ep. 138, 15 (PL 33, 532). 


:400 s : DONALD X. BURT 


We e o 5 5 5 5 5 5 5 «== AAA eS 


buen ciudadano (97). La más perfecta ciudadanía cristiana consiste en 
obedecer a la autoridad civil, además de obedecer a Dios (98). 

Antes de abandonar esta materia, es conveniente mencionar otro ser- 
vicio que la Iglesia rinde al Estado, y que afecta íntimamente a la 
perfección del mismo. Hemos visto que el Estado es perfecto el la 
medida que observe la justicia. Pero, ¿cómo se puede obtener esta Jus- 
ticia completa y universal? El Estado por sí mismo sería impotente 
para llevar a cabo la tarea de determinar las ramificaciones de sus 
deberes por la única razón de que es una sociedad natural y sus deberes 
se extienden hasta los derechos de Dios. De donde la Iglesia representa 
para el Estado un servicio permanente de gran importancia para deter- 
minar las obligaciones del Estado hacia Dios. En este sentido, se puede 
decir en verdad que la justicia del Estado fluye a través de la Iglesia, 
pues sólo así el Estado puede ser completo en la observancia de la 
virtud. 

De este breve sumario aparece como evidente que Agustín defendía 
una estrecha colaboración de la Iglesia y el Estado en aquellos campos 
en que ambos se encuentran. Como Rommen hace notar, hay una ten- 
dencia teocrática en el pensamiento de Agustín, que podría ser inter- 
pretado a favor de una completa subordinación del Estado a la Igle- 
sia (99); pero Agustín no parece ir tan lejos. El servicio a la Iglesia 
implica un cierto número de obligaciones (especialmente en lo que a 
moralidad se refiere); pero éstas no se interfieren con la independencia 
del Estado en el plano puramente político. Ciertamente que el Estado, 
aunque sociedad temporal, está obligado a reconocer los derechos de la 
eternidad sobre sus ciudadanos. De igual manera, es cierto que el Es- 
tado, precisamente por ser una sociedad temporal, está obligado a con- 
tribuir al fin de la sociedad eterna, la Iglesia. Pero ninguna de estas 


(97) Quar. prop. ex epist. ad Roman., 82 (PL 35, 2083-4). 

(98) Enmnar. in psalmum 116, 7 (PL 37, 1653-4). Foster hace notar que 
la idea de obedecer las leyes civiles por su más alta sanción indica un aspecto 
importante del pensamiento político de Agustín: el hecho de aque el hombre 
no debe alianza absoluta a ninguna sociedad de la tierra. Michael B. FosTER, 
Master of Political Thought (Cambridge, Mass: Houghton Mifflin Co., 1941), 
vol. I, p. 224. Cf. R. W. MULLIGAN, Saint Augustine's "City of God and Man's 
Inalienable Rights, «America», vol. LXXI, n. 7, p. 175. 

(99) Heinrich A. RomMEN, The State in Catholic Thought (St. Louis: Her- 
der, 1950), pp. 505-6. Las relaciones de la teoría de Agustín sobre la Iglesia y 
Estado con la solución medieval del mismo problema es una cuestión intrin- 
cada, que cae fuera del presente estudio. Sin embargo, la conclusión de Gilson 
es digna de motarse: «No se puede aceptar que San Agustín haya definido el 
ideal medieval de una sociedad civil sometida al Primado de la Iglesia ni que 
haya condenado de antemano una tal concepción... Aunque no haya formulado 
jamás el principio, la idea de un gobierno teocrático no es inconciliable con 
¡su doctrima, pues si el ideal de la Ciudad de Dios no implica esta doctrina, 


tampoco la excluye,» Introduction a Vétude de saint Augustin (Paris: J. Vrin, 
1929), p. 225. 


TEORÍA AGUSTINIANA SOBRE LA TOLERANCIA EN MATERIA DE RELIGIÓN 401 


dos verdades supone que el Estado, en el orden puramente civil, esté 
abierto a todos los mandatos de la Iglesia. Combes resume estas rela- 
ciones sucintamente diciendo que la Iglesia, sometiéndose a las leyes 
del Estado, no abdica de su soberanía, como tampoco el Estado some- 
tiéndose a las de la Iglesia (100). Se ha dicho que el ideal de Agustín 
no era una Iglesia que domine al Estado, sino una sociedad penetrada 
de Dios, en la cual la mano del creador se sienta tanto en los corazones 
de los súbditos como de los gobernantes. Porque él consideraba la jus- 
ticia como la perfección del Estado, una república cristiana aparecía 
como el ideal, pues sólo en tal sociedad Dios recibiría lo que le perte- 
nece. Agustín mismo describe tal situación ideal en los siguientes tér- 
minos: 

«La mejor ciudad está erigida y salvaguardada con los lazos de la fe 
en irrompible acuerdo. Esto sucede cuando se ama el bien común, 
cuando Dios es el más alto y verdadero bien y cuando los hombres se 
'aman mutuamente con sinceridad, porque se aman por motivo de Dios, 
a quien no pueden ocultar sus verdaderos sentimientos» (101). 

Fué demasiado realista, sin embargo, para restringir ¿u idea del 
Estado a este ideal. Un Estado imperfecto puede ser, no obstante, un 
verdadero Estado; y aunque su propio fin esté oculto a nuestra vida, 
todavía cae dentro del alcance de la Providencia, que dirige los malos 
Estados de acuerdo con los planes divinos (102). 

Considerando el pensamiento general de Agustín sobre Iglesia y Es- 
tado, podemos recoger al menos tres elementos que sirven admirable- 
mente como fundamento para justificar la intervención civil en mate- 
ria de herejía. El primero y más general de todos es el fin particular 
de cada sociedad, que implica una cierta subordinación entre ellos. El 
Estado tiene un fin puramente temporal, el mantenimiento de la paz 
terrena. Su razón de ser es proveer al individuo de un ambiente en 
el cual pueda desenvolver sus facultades a través de su vida social y 
esfuerzo por el eterno destino. El Estado, dirigiendo sus acciones di- 
rectamente a la consecución de una paz temporal, debe también reco- 
nocer las verdades eternas que dan significado y fin a la paz terrena. 
Debe proteger al individuo de aquellos elementos ponzoñosos que ha- 
cen peligrar la consecución de la vida eterna; y entre éstos, la here- 
jía es el principal. 

El segundo punto de contacto entre el pensamiento político de 
Agustín y su doctrina de la tolerancia religiosa se encuentra en el con- 


(100) Op. cit., p. 324. Cf. H. X. ARQUILLIERE, Observations sur l'Augustinisme 
Politique, «Melanges Augustiniens», ed. por Marcel Riviéere (París, 1931). 
(101) Ep. 137, 17 (PL 33, 523). 
(102) Cf. BARROW, Op. Cit., p. 165. 
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cepto de la justicia. Esta virtud, al menos a los ojos de Agustín, es una 
parte integrante de la constitución del Estado. Aunque el Estado en 
sí mismo está constituído por una unión de voluntades, en la más ru- 
dimentaria noción de tal unión hay contenido un elemento de justicia. 
Mas si el Estado ha de obtener su fin, debe poseer una justicia más que 
incoativa. Podemos afirmar que su posición en la escala de los Esta- 
dos corresponde exactamente al grado en el cual observa la justicia. Jus- 
ticia para Agustín significa dar a Dios y al hombre lo que les perte- 
nece; y junto a la obligación de justicia hacia Dios está la obligación 
de honrar a Dios como él ha escogido. La herejía es una violación de 
los derechos de Dios, pues por ella el hombre escoge el derecho a de- 
terminar cómo debe ser adorado Dios. El Estado, como guardián de la 
justicia, tiene el derecho y el deber de intervenir en tales materias, para 
que los derechos de Dios sean respetados. 

El último aspecto de este lazo entre lo particular y lo general del 
pensamiento agustiniano se encuentra en su concepción del rey como 
representante de Dios. En cierto modo, este aspecto está íntimamente 
unido con la idea del Estado como protector de la justicia, con la sola 
diferencia que el deber de proteger los derechos de Dios deriva del ori- 


gen de la autoridad real. Puesto que la autoridad gubernativa viene de 
Dios, el rey es en sentido real representante de Dios, y, como tal, está 


obligado a patrocinar los propósitos de Dios con los medios propios de 
un rey. El rey cristiano puede ver en la herejía una frustración de las 
intenciones divinas, y, por lo tanto, debe considerar como su propio 
deber la interferencia para defender la verdad. En su tierra, la herejía 
no debe ser tolerada más que el adulterio o el asesinato, pues si los de- 
rechos de sus ciudadanos sometidos a su autoridad deben ser respeta- 
dos, ¡cuánto más deberá el rey proteger los derechos de Dios, que es la 
verdadera fuente de toda autoridad! 

Hasta ahora hemos considerado cómo el pensamiento político de 
Agustín a favor de la intervención civil en materia religiosa está funda- 
mentado en ciertos principios generales, pero el cuadro así quedaría 
incompleto. Hay dos aspectos de relación. Si es cierto que lo particular 
está fundamentado en lo general, no es menos cierto que el problema 
particular de la herejía, afrontado por Agustín, le forzó a desenvolver 
más explícitamente varios aspectos de su teoría general. Obrando así, 
tomó parte en una dirección nueva del pensamiento político que fué 
corriente en su tiempo. 

Digo dirección nueva del pensamiento político porque en tiempo de 
Agustín los problemas peculiares de las relaciones entre Iglesia y Estado 
cristiano tenían apenas cien años de edad. Antes del reino de Constan- 
tino no había lugar a que los eruditos desembrollaran los problemas de 
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las relaciones entre Iglesia y Estado. Estaban suficientemente ocupados 
manteniéndose en su fe contra las persecuciones. Combes dice que los 
apologistas del segundo y tercer siglo se opusieron fuertemente a la con- 
fusión de poderes de Iglesia y Estado y a la subordinación de nuestra 
conciencia a las órdenes de la autoridad (103). La Iglesia primitiva está 
acostumbrada a interpretar el texto de dar al César lo que es del César 
en una forma bastante rígida. No se interesaron particularmente por de- 
terminar en qué extensión el César debe dar a Dios lo que es de Dios. 
Este problema teórico suscitó muy poco interés hasta que el Imperio 
romano dejó de ser pagano. Incluso había en la Iglesia de los primeros 
siglos quien consideraba esta cuestión como un problema ilegítimo, pues 
la única actitud posible para un cristiano era la renuncia al Estado (104). 
Con el advenimiento de los Emperadores cristianos, sin embargo, el 
problema de las relaciones Iglesia - Estado adquirió gran actualidad. 
Aunque muchos mantenían todavía que la Iglesia debía permanecer 
independiente, la idea general favorecía una colaboración de Iglesia y 
Estado en los problemas comunes a ambos. Así, Agustín, al principio 
del siglo v, tenía una centuria de precedentes en los que el poder civil 
había sido usado con éxito para arreglar disputas religiosas. Incluso sus 
propios escrúpulos a favor de la intervención civil lo hacían miembro 
de la minoría. Aunque es cierto que el espíritu general de África era 
nacionalista y poco partidario del uso de la fuerza civil bajo ningún 
uspecto, sin embargo la primera opinión de Agustín en pro de una in: 
dependencia de la ayuda civil está más conforme con la actitud dona- 
tista hacia el Imperio que con la mente de los demás obispos (105). 

Como hemos visto en la primera parte de este estudio, el problema 
creado por el cisma donatista forzó a Agustín a revisar su posición res- 
pecto a la intervención estatal y a su teoría general sobre Iglesia y Es- 
tado. Dawson ha escrito: 

«La extinción del cisma donatista fué la labor a la que dedicó los 
últimos años de su vida, e inevitablemente afectó su pensamiento sobre 
la naturaleza de la Iglesia y sus relaciones con el poder secular. Los ca- 
tólicos habían estado aliados con el Estado desde tiempos de Constan- 
tino y confiaban en la ayuda del poder secular para su protección y su- 
presión de la herejía. Por consiguiente, Agustín no podía ya mantener 


(103) Op. cit., pp. 302-3. 

(104) Cf, GiLsoN, The City of God, «Fathers of the Church», p. xxiv. 

(105) Cf. RoLAND-GOSSELIN, La morale de saint Augustin, p. 182. No estoy 
de acuerdo con Saint-René Taillandier al afirmar que San Agustín fué «el pri- 
mero» en romper con la tradición apostólica respecto a la independencia de 
la autoridad civil. Esta tradición venía cambiando ligeramente desde el año 313, 
y la nueva orientación se gloría de poseer nombres gloriosos entre sus aboga- 
dos, ex. gr. S. Ambrosio. Cf. TAILLANDIER, Saint Augustin et la liberté de cons- 
ciencie, «Revue des deux mondes» (15 julio 1862), p. 508, 
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su posición de hostil independencia con un Estado que señalaba el espí- 
ritu de África y que los donatistas todavía conservaban» (106). 

La crisis del día demandaba argumentos para justificar la interven- 
ción del brazo secular; y, planeando tales argumentos, tuvo que €x- 
poner un concepto más claro de las relaciones entre Iglesia y Estado. 
La Ciudad de Dios, su obra más grande tal vez, debe ser considerada 
opuesta, al menos en parte, a las controversias religiosas. Aunque prin- 
cipalmente es la respuesta a los ataques paganos contra la Iglesia con 
motivo de la caída de Roma, esta obra contiene la respuesta a varlas 
preguntas nacidas en las controversias de Agustín con la. herejía. De 
una forma general, encontramos los mismos principios de subordinación 
de la sociedad civil a la celestial que están contenidos en las polémicas 
de Agustín contra los disidentes (107). 

Es una conclusión obvia que no podemos interpretar el pensamien- 
to agustiniano correctamente sin recurrir a su teoría sobre la tolerancia 
religiosa. Esta teoría está tan íntimamente unida con su concepción de 
la Iglesia y el Estado, que sería imposible tener una perfecta compren- 
sión del pensamiento agustiniano sobre estas materias sin considerar los 
elementos contenidos en su argumentación a favor de la intervención 
civil. Nos veríamos tentados a enfatizar las divergencias entre la socie- 
dad terrena y la celestial si mo fuera por la descripción que hace sobre 
las relaciones entre ambas en sus cartas y obras contra los donatistas. 
El filósofo de profesión busca el conocimiento por las causas; y en el 
caso del pensamiento político agustiniano, tal procedimiento fué espe- 
cialmente fructífero. Examinando un poco, podremos observar que los 
problemas tratados por Agustín en su teoráa sobre la tolerancia son los 
mismos que produjeron el pleno desenvolvimiento de su idea general 


sobre la Iglesia y el Estado, y especialmente sobre sus mutuas rela- 
ciones. 


Fr. Donald X. BURT, O.S.A. 
Master of Arts. 
Washington. 


(Trad. Fr. Jesús Alvarez.) 


(106) ROLAND-GOSSELIN, OD. cit. pp. 56-7. 
(107) Cf. Ficcis, op. cit., pp. 70 SS., y WILLIS, Op. cit., p. 176. 


Ramón Llull y los problemas contemporáneos 


- por Adolfo Muñoz ALoNso 


¿En qué sentidos y con qué alcance de significaciones puede hablar- 
se, hoy, en rigor y sin retórica, de «Ramón Llull y los problemas con- 
temporáneos»? Desechemos una primera significación posible, la que 
señalara una vigencia del pensamiento de Llull en la problemática con- 
temporánea. Entre otras razones, por una, sencillísima: porque la vi- 
gencia de Llull en el mundo contemporáneo habría esclarecido en mu- 
chos aspectos la problemática que hoy nos asalta y sobresalta. 

Releguemos también otra dirección del tema, la que nos condujera 
a tomar a Llull como un doctrinario en la clarificación de los problemas 
contemporáneos, como si un retorno a Llull supusiera un progreso cul. 
tural, político o religioso. 

Venzamos estas insinuaciones con que la superficialidad nos tienta 
en todos los aniversarios, centenarios o conmemoraciones, y plantémo- 
nos en el hoy con todo el riesgo de lo inevitable y con toda la espe- 
ranza de lo que hay que superar, superándolo y superándonos. 


. . * 


En primer lugar, los llamados problemas contemporáneos son au- 
ténticamente problemas humanos no en la medida en que son proble- 
mas contemporáneos, sino en el grado en que son problemas «actua- 
les». Esta conciencia de actualidad de lo contemporáneo la tuvo en su 
tiempo Ramón Llull. No la tuvieron muchos otros pensadores ilustres 
de su época, ni parece que la sientan hoy muchos de los ilustres pen- 
sadores que con nosotros viven. No la tienen, por ejemplo, los coexis- 


tencialistas. Es una opinión —ya lo sé—, pero una opinión resuelta per- 


AVGVSTINVS, V (1960), 405-410. 


406 ADOLFO MUÑOZ ALONSO Me 
MB RR EA 
sonalmente en certidumbre. Digo que no la poseen los coexistencia- 
listas, porque la conciencia de actualidad está exigiendo la convivencia 
humana de los hombres, no la mera coexistencia. Más sencillo, si cabe: 
el convivir supone una toma de contacto en la unidad originaria de la 
vida humana, con una axiología estructurada y jerarquizada desde una 
teleología formal, y no meramente material. 

La conciencia de actualidad de los problemas es la que alza el es- 
píritu para columbrarlos y la que pide a la voluntad decisión para 
esclarecerlos. No se trata, pues, de hacerse con los problemas para re- 
solverlos. Los problemas humanos sólo se resuelven esclareciéndolos, cla- 
rificándolos. La luz que los ilumina es la que los suelta y desanuda. Otra 
resolución —si son problemas humanos— no es solución, sino empeora- 
miento o agravación. 

Es curioso observar cómo Ramón Llull, que tan ágil tenía el brazo 
para el volteo de la espada, queriendo cortar por lo sano, fué madu- 
rando la paz en la alcoba de sus pensamientos, hasta dedicarse a en- 
contrar una luz focal inextinguible, con la que, bien sembrada, queda- 
rán iluminados los términos de los problemas. Y en virtud de la ilu- 
minación, los problemas no fueran contradicción o contrariedad en la 
coexistencia humana, sino condicionamiento vital en la convivencia uni- 
versal, 

Me apresuro a advertir que no siempre la actitud personal de Llull 
se resolvió en aptitud para esclarecer los problemas planteados. Con- 
viene, sin embargo, tener muy presente que la actitud es una reacción 
adoptada como respuesta del hombre para consigo mismo, y no en fun- 
ción exigida por los problemas mismos. Las actitudes resueltas no siem: 
pre resuelven las cuestiones o las dificultades, aunque puedan resolver 
la existencia personal, dotándola de sentido y autenticidad. Ramón Llull 
vivió durante etapas definidas de su vida la contradicción de sí mismo 
como hombre de su tiempo. Cuando esta lucha, de la que salió vencedor, 
le templó el ánimo, es cuando convirtió en actualidad los problemas 
contemporáneos. Es cuando alcanzó la Síntesis, tan peculiar en él. Es 
cabalmente con esa síntesis con la que podemos dotar de sentido al tema, 
y desde ella, introducirnos en el coloquio. 


Lo que Llull pretende es encontrar un idioma común. O mejor, el 
idioma único. Ahora bien, el idioma único para la humanidad no sólo 
no supone una lengua o un lenguaje único, sino que tolera y permite 
la posible diversidad. Cada pueblo se ha ganado su lenguaje peculiar, 
e incluso el pueblo que se pierda en él no es necesario que lo aban- 
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done. Llull —y es la primera consideración introductoria en el colo- 
quio— entiende que hay que partir de la situación dada en que se está. 
No quisiera yo ahora desquiciar el ajuste del tema exaltando la clari- 
videncia de Llull al adoptar innovadoramente —con mayor audacia y 
dificultades que Dante— la lengua catalana, justificándola de los pro- 
venzalismos que vigilaban su cuna, porque no es ésta ocasión propicia, 
y correría el riesgo de inexactitudes en la intención. Pero lo cierto es 
que Llull pretende encontrar la savia idiomática de toda lengua. 

* En la órbita de Llull, tres son las lenguas en las que la humanidad 
se expresa: la cristiana, la judía y la sarracena; la cristiana, con dos dia- 
lectos, el católico romano y el ortodoxo bizantino. Pues bien, Llull acep- 
ta de por vida un lenguaje, el católico romano, para entablar diálogo 
con islámicos y bizantinos, en busca del idioma único, que sea enten- 
dido por todos los demás. Y surge la primera actitud personal, resuel- 
ta en aptitud humana: para coincidir en un idioma común, es indis- 
pensable conocer el lenguaje de todos y de cada uno. 

El idioma en el que pueden convenir los otros lenguajes ha de ser, 
en su raíz, intelectual y volitivo, o, si se prefiere, racional y humano. 
Más diré, el idioma común, y por común, único, ha de ser, por exi- 
gencia intrínseca, un idioma necesario. Como -que no es otro que el 
que habla la naturaleza peculiar de cada ser, por el mero hecho de 
ser. Es el idioma propio y revelador, irrompible e intransferible, del 
ser. El idioma común es el espejo viviente en el que cada ser no sólo 
se retrata y se limpia, sino que se transfigura, sin desdibujar su figura 
ni alterarla. 


Por supuesto, Llull admite en los hombres todos —fieles o infie- 
les— la virtualidad intelectual. Esta virtualidad es la que hay que ac- 
tuar con razones —y no es redundancia— intelectuales. El dirigirse a la 
voluntad como un dardo incendiario puede provocar una hermosa ho- 
guera purificadora, pero también un incendio devastador. El entendi- 
miento es el ojo de la voluntad, y con él la voluntad mira y abraza. 
Cuando el entendimiento ilumina —son frases de Llull— y ensancha 
y ahonda su esclarecimiento, la voluntad se siente arrastrada a amar o 
a odiar con la misma grandeza o excelsitud. 

En esta concepción luliana se presupone la incorruptibilidad esen- 
cial y existencial de la naturaleza humana en la punta misma de la raíz 
del hombre, que es el entendimiento como iluminación y como fuerza. 
Se parte de una consideración de radical optimismo o confianza. Vi- 
niendo a nuestros problemas actuales, a nuestro problema de hoy, pode- 
mos decir que es lulista la fe en la conversión de los pueblos a un idioma 


común, siempre que se reconozca la inextinguibilidad esencial y existen- 
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cial del entendimiento como fundamento natural e innato de la convi- 
vencia. Como también es lulista la afirmación de que sólo desde ese 
reconocimiento lo que se obtenga será con - vivencia en paz; y desde 
otra plataforma, si acaso, sólo la coexistencia en violencia vigilada. 
Las razones necesarias son, pues, en Llull primordial y fundamental- 
mente necesidad de la razón. Y por ello son necesarias las razones que 
en la razón se descubren. Porque esta razón, más que discurso de me- 
diaciones logicales, es intuición de verdades inmediatas. 

Con este optimismo y confianza en el «intellectus ipse», se observa 
en Llull un razonable pesimismo, al volver de nuevo desde la aptitud 
necesaria a la actitud individual. Toda la empresa gigantesca de Ra- 
món Llull, que tiene como ambición el mundo entero, se medita y ca- 
lienta en una cueva de sentimientos y presentimientos, de la que quiere 
salir a cada instante; precisamente porque su anhelo claro de afanes 
es resolver siempre su actitud personal y vital en aptitud universal y 
humana. Resuelve dotar a su empeño de una ciencia intelectual —que 
es de la que él carece—; conocer la lengua de los infieles —-que él 
desconoce—; perpetuar el arte de enseñar y la seguridad de aprender 
-—que es lo que no existía—. En el hallazgo y en la dedicación a estos 
planes concretos vence sus escrúpulos de estar tentando a Dios, de des- 
corazonamiento, y toma fuerzas para renunciar al mundo y a sus jui- 
cios, para conformarse progresivamente a las exigencias de la diplo- 
macia y para convertir el testimonio oral y misional en martirio de 
sangre. 

La misión de Llull, encendida en la hoguera que en su corazón ar- 
día, se realiza como una expansión centrífuga, mo como una asimilación 
centrípeta. Es una verdadera empresa misional expansiva «ad extra», 
no vital asimilativa «ad intra». En este sentido, nuestro gran problema 
actual, en convergencia espiritual lulista, no puede ser ignorado ni di- 
simulado. Pero, sobre todo, no puede ser resuelto por absorción. Dicho 
sin clave: Oriente no puede ser absorbido por Occidente, fundiendo 
un lenguaje en otro, sino encontrando la raíz única desde Occidente 
—el logos—, para, con él y desde él, fundamentar el ethos, o el pa- 
thos, oriental. Convencidos de que a Occidente no le es suficiente el 


logos como expresión cumplida y a Oriente le es necesario como re- 
impresión exigida. 


Como se advierte fácilmente, esta perspectiva del problema no roza 
la relación política. Como mo se subsumia en el tiempo de Llull, por 
más que en el siglo xt fuera más difícil la distinción. Quizá por 
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donde falle la posibilidad de encontrar el idioma universal humano 
sea cabalmente en la autonomía del lenguaje de la política, que es el 
que puede disolver la matural «buena fe» del hombre y de los pue- 
blos, que tendrán que darse la mano por debajo de los puentes levan- 
tados por Organismos artificiales, por muy exigibles que parezcan his. 
tóricamente. 

Admitida «la buena fe» inicial de los hombres y la connaturalidad 
por vías de entendimiento, se presenta el problema de la libertad, como 
dogma irrenunciable en todos los hombres, sea cual fuere el lenguaje 
que empleen. Incluso en quienes su lenguaje oscurezca o entenebrezca 
la: aparición o el balbuceo del idioma único común. Esta libertad no 
puede ser anulada; y en este sentido, exige y merece respeto. Pero es 
también la que permite y exige asumir y cargar con la responsabilidad 
de la elección. Esta responsabilidad dimanante, o, mejor, ínsita en la 
libertad, es la que llevó a Llull a ensayar la misión «por manera de 
amor», habiéndola fallado «por manera de saber». Lo que de amor fal- 
ta en la libre elección de unos, ha de suplirse no con el saber de los 
otros, sino con el amor. Y esta «manera de amar», si es Cristo el que 
la inspira, es una explícita vocación de martirio cruento. El enamora- 
miento de Dios es una vocación de expansibilidad para que sea cono- 
cido. Y dar vida y alma por su amor y su honor es el mejor y mayor 
servicio a Cristo. 

Ramón Llull, por lo tanto. no es un pensador al que hay que vol- 
ver los ojos para encontrar vías de acceso en la resolución o esclare- 
cimiento de los problemas contemporáneos, sino que Ramón Llull ofre- 
ce, con su retorno, iluminación actualizadora de nuestros problemas, 
para que, en primer término, nuestros problemas sean, en verdad, pro- 
blemas nuestros, y no sólo problemas contemporáneos. Si Llull entiende 
y acepta esa situación, y el condicionamiento del mundo al que se di- 
rige, es porque previamente renuncia al condicionamiento de todo lo 
accidental de la situación en que está y vive. Que Goethe, ya septuage- 
nario, quisiera aprender una nueva lengua para saborear un poema en 
su aliento original, es admirable; que Sócrates ensayara un nuevo son 
de flauta cuando la muerte le subía literalmente de los pies a la ca- 
beza, no deja de ser emotivo; que Su Santidad Juan XXI escuche 
lecciones de inglés, a los setenta y ocho años, para dirigirse amistosa- 
mente en la lengua de algunos de los que escuchan, que sabrían oírle 
y entenderle también en otra, resulta, sencillamente, emocionante; pero 
que un hombre, con el alma fuera ya del cuerpo, escapándosele entre 
la sangre de las heridas, y con los latidos goteándole fiebres, se empe- 


ñe en armar un leño para dar testimonio viviente de fe y amor al 
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prójimo, sobresalta cualquier frontera de la sensibilidad para entrar 
en el reino de lo heroicamente santo, de lo santamente misional. 

En definitiva, en lo que Ramón Llull creyó desde lo hondo de su 
pensamiento, de su fe y de su amor, fué en la necesidad de un orde- 
namiento intelectual de razones objetivas, de forma que el saber para 
enseñar fuera un presupuesto del amar para que erean. No importa —o 
no importa tanto, o quizá no importa ni deba importarnos hoy— que 
la semilla se voltee litúrgicamente en su primera siembra, sino abrigar 
la confianza de una fecundación, sabiendo que el idioma único común, 
más que una fusión confusa de lenguas, son quebrados resplandores de 
una única luz, verdades de la Verdad, semblantes de un único Rostro. 


El coloquio queda abierto porque quizá, y pese a esta breve, com- 
prometida, abierta y superficial introducción invitatoria, el problema 
de nuestro tiempo revele un tragicismo que convierta en sueño soñado 
el ideal de Llull, por haberse podrido la semilla de «la buena fe» y 
sepultado las tablas del entendimiento natural en las que está escrito 
el alfabeto del idioma común que los hombres, por el mero hecho de 
ser hombres y para saber que lo somos, necesitamos hablar para enten- 
dernos como hombres. 


Adolfo MUÑOZ ALONSO. 
Madrid. 


Hacia una ética agustiniana del hogar 


por Fr. Gregorio ARMAS 


I.—PLENITUD ONTOLÓGICA 


Para valorar la trascendencia que en la doctrina de San Agustín 
tienen los problemas morales de la familia, intentamos compendiar en 
estas páginlas las principales ideas básicas que el gran Obispo de Hi- 
pona ha dejado consignadas acerca del hombre. 

Contra el fatalismo, el Padre de la filosofía de la historia defiende 
una Providencia eficaz en el gobierno de los reinos humanos, y -la 
deduce de la plenitud ontológica que caracteriza al ser racional, com- 
pendio, cima y razón próxima de las demás criaturas visibles. 

A la verdad, campea en el hombre el número, el peso y la medi- 
da; el modo, la forma y el orden comunes a todo ser; la figura y 
el vigor germinal de las semillas; la disposición orgánica, la salud, 
la fecundidad, el sentido y el apetito de los irracionales; la inteli- 
gencia y la voluntad de los espíritus. En suma, el hombre está do- 
tado de esencia como las piedras, de sensibilidad como los brutos y 
de inteligencia como los ángeles (1), 

Si en las vísceras del mosquito y en el pétalo de la flor; si en la 
pluma del pajarillo y en la hoja del árbol brilla la congruencia de 
las partes y preside la unidad, argumentos de una Inteligencia tras- 
cendente que ordena y provee, no es lógico afirmar que el hombre 
está abandonado a sus solas fuerzas y olvidado del Creador (2). 

El materialismo dialéctico contemporáneo no tiene pruebas para 
empañar, ni menos destruir, la fuerza del argumento agustiniano. 
Porque no es propio del artífice esmerarse en la hechura de las partes 
y descuidar el conjunto; ni Ge un político latender a la colonia y 
despreocuparse de la metrópoli. Ahora bien, el hombre es el conjun- 


() De civ. Dei, V, 11, PL 41, 153. 
(2) Ibidem. 
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to y la metrópoli de los tres reinos: mineral, vegetal y animal, pues 
tiene ser, tiene cuerpo, tiene vida y tiene entendimiento (3). 


11.—PRriMACcÍíA ESTÉTICA 


Conviene al hombre la primacía estética entre todas las bellezas 
sensibles; este maravilloso microcosmo aventaja en hermosura a la 
armonía de los astros, al destello de la luz, a la sombra de los bos- 
ques, al perfume de las flores, a la vistosidad de las aves, a la ma- 
jestad de los océanos, al esplendor de la atmósfera y al turno amigable 
del día y de la noche (4). La tierra tiene su máximo ornamento en el 
género humano. Terrenorum ornamentorum marimum Deus instituit 
genus humanum (5). : 

La belleza crece en proporción directa del orden y de la unidad; 
ahora bien, el orden y la unidad —forma pulchritudinis, como la 
llama San Agustín— son más perfectos en el hombre que en los otros 
seres visibles, va que éstos se hallan compendiados en aquél; y en el 
hombre preside una forma superior, que unifica y vivifica: superior 
decimos porque, carente de materia, posee virtud para ordenar y go- 
bernar la materia. Precisamente en el 'alma humana, que es imagen 
de la Hermosura Infinita por su facultad de conocer y de querer, 
radica la primacía estética del hombre. En el alma se registra la 
huella más conspicuta del más bello misterio divino: la Trinidad de 
Personas en la Unidad de sustancia. Soy, conozco, quiero (6). 

En el cuerpo humano se adivina también una vislumbre de la 
Belleza Infinita: en oposición con los brutos, que se inclinan hacia 
la tierra, el cuerpo del hombre se yergue y mira Hacia arriba, em- 
pujado por el alma, que busca bienes soberanos. No tan sólo la uti- 
lidad, sino también la hermosura, es la razón de sus miembros y 
órganos (7). ; 

San Agustín, desviándose del maniqueísmo y del neoplatonismo, 
no menosprecia el cuerpo humano, cual hedionda cueva o lóbrega 
prisión del alma rea y transmigrante; antes bien, admira entusiasma- 
do su belleza, su vigor, su capacidad sensitiva, sus movimientos, la 
acertada distribución de sus miembros; lo respeta como palacio del 
alma, como traje real del espíritu, como miembro de Cristo, como 
templo de Dios. Pondera su valor soteriológico en la carne de Cristo, 
su valor pastoral en los Apóstoles, su valor ético - instrumental en 
todos los individuos. 

«Aquellas palabras, La carne de nada sirve, ¿han de entenderse 
como aquellas otras, La ciencia infla? ¿Y qué significa La ciencia 
infla? La ciencia sola, sin caridad: por eso, se añadió: La caridad 
edifica. Unida a la caridad, la ciencia sirve mucho, no por sí misma, 
sino por virtud de la caridad. Así, la carne sola nada vale; pero si 
el espíritu se une a la carne, la carne vale muchísimo. Porque si 


a EN OS et Origenistas, 11, PL 42, 675. De diversis quaestio. 
(4) De cv. Det, XXIT, 24, PL 41 790 
(5) De civ. Dei, XIX, 13, PL 41, 641. 
(6) Confess: XUL, 11; +PL.32 8491 
(7) De civ. Dei, XXITI, 24, PL 41, 790. 
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la carne nada valiese, el Verbo no se hubiera hecho carne. Si la 
carne de Cristo tanto nos aprovechó, ¿cómo puede ser que la carne 
no nos sirva para nada? Sí, la carne fué el instrumento del Espíritu 
Santo para obrar obrar redención; la carne fué el vaso; mira el vaso 
y su contenido. Los Apóstoles fueron enviados; ¿acaso la carne de 
los mismos no nos sirvió de nada? Y si la carne de los Apóstoles 
nos aprovechó, ¿la carne de Cristo no pudo aprovecharnos? 

Md de dónde el sonido de la palabra, sino de la voz de la carne? 
¿De dónde el estilo? ¿De dónde la escritura? Todo ello es obra de 
la carne, movida por el espíritu, como el órgano es movido por el 
aire» (8). 

Podrá objetarse que a veces el Santo llama al cuerpo con epíte- 
tos despectivos. No lo negamos. Mas ya nos advierte que distinga- 
mos entre el cuerpo mismo y sus miserias penales. «Dos cosas se han 
de considerar en nuestro cuerpo: la obra de Dios y la pena del pe- 
cado... Lo primero lo tienes por puro beneficio; lo segundo, por su- 
plicio» (9). 

- Cuando lo llama jumento indisciplinado, tal apelativo lo aplica, no 
al cuerpo en sí mismo, sino a las pasiones indómitas que le vienen 
del pecado; cuando lo llama heno, se refiere a la corrupción que le 
viene del pecado; cuando lo llama sepulcro, se refiere al cuerpo donde 
mora un alma muerta por el pecado mortal (10). 

En consecuencia, su ascética se opone diametralmente a la ca- 
tarsis de Porfirio, que prescribe huir a todo trance del cuerpo. El 
Hiponense declara con tesón e insistencia que no quiere salvarse sin 
el cuerpo; quiere la felicidad completa del alma, y la del cuerpo glo- 
rioso e inmortal (11). ¡Con cuánta sobriedad recomienda las peniten- 
cias corporales, tanto a los simples fieles como a los Religiosos! Todo 
lo que perjudique a la salud corporal es por el Santo desaconsejado. 
_ Esta belleza entitativa persiste, a pesar de la corrupción moral 
más abyectla; tanto, que si llegase a faltar el hombre, faltaría el 
principal adorno de la tierra (12). Es más: faltando el hombre, todo 
el poema de la creación visible enmudecería, y la naturaleza perde- 
ría su finalidad próxima, como música que nadie escuchia, como tim- 
bre que a nadie llama. En cierto sentido, el hombre crea la misma 
belleza del cielo y de la tierra. «La belleza del universo canta la 
belleza del Creador; clama el cielo: Tú me hiciste, no yo; clama 
la tierra: Tú me hiciste, no yo. ¿Cómo claman y cómo cantan? Con- 
templándolos tú; descubriendo y comprendiendo tú que han sido crea- 
dos por Dios. Claman y cantan por tu meditación, claman por tu 
boca, cantan por tu boca» (13). Cuando el hombre dialogtáa con la na- 
turaleza, cuando investiga sus maravillas, entonces entiende el mudo 
lenguaje de sus hermosuras y percibe el himno silencioso del uni- 
verso. 


(8) In Toannm. Evang. tr. 27, 5, PL 35, 1617. 

(9) Enar. in psalm. 141, 18, PL 37, 1843-1844, 

(10) Enar. in psalm. 87, 11, PL 37, 1117. 

'(11) Retr. 1, 3, PL-32, 590. De civ. Dei, X, 30; XII, 26, PL 41, 310 y 375. 
:(12) De genesi ad lítt, IX, 9, PL 34, 398. 

(13) Enar. in psalm. 148, 15, PL 37, 1946. 
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111. —SUPREMACÍA POLÍTICA 


Por razón de su inteligencia, posee el hombre la supremacía po- 
lítica sobre la gran república de la naturaleza visible (14). 

La interpretación alegórica dada por el Santo a las palabras, Do- 
minad sobre los peces del mar y. las aves del aire y las bestias que 
se mueven sobre la tierra (Gen., 1, 26), carta - magna de los poderes 
conferidos a Adán y Eva, no impugna en modo alguno el gobierno 
y dominio efectivo del hombre sobre esta república exterior. El Hipo- 
nense, reconociendo este dominio, ve en él simbolizada la acción mo- 
deradora que compete al espíritu sobre esa otra república interior de 
tendencias animales y volitivas que deben ser subyugadas y dirigidas 
con elevados pensamientos y buenas costumbres, para que reine la 
paz ordenada entre la carne y el espíritu, entre la parte superior y 
la parte inferior del alma (15), 

He laquí cómo la naturaleza encierra para el hombre agustiniano 
su valor gnoseológico y moral: al mismo tiempo que le revela una 
Causa trascendente, principio de todo ser y de toda belleza, se le 
insinúa como código que, acentuando la autoridad del rey de la crea- 
ción, le dicta normas fundamentales para el gobierno de sí mismo y 
para el gobierno de los seres irracionales, sus vasallos (16). Los árboles 
cargados de frutos le intiman el deber de fructificar espiritualmente; 
los animales útiles le recuerdan el precepto de obediencia al Creador 
y de la Caridad para con el hermano; las espinas, punzando la carne, 
zahieren al inícuo sus crímenes, recrudeciendo las punzadas del re- 
mordimiento; los árboles estériles acusan al tibio de vivir inútilmen- 
te en el jardín de la Iglesia; los animales dañinos, aterrando y ator- 
mentando, amonestan ta todo hombre a que lance el vuelo de sus de- 
seos más allá de esta vida dolorosa, en busca de un gozo sin peligro 
y sin fin (17). ; 

Ni carece de significación ética la lucha por la existencia que se 
libra en el reino animal. San Agustín, al deducir su apotegmíáa, se 
fija tanto en el contendiente victorioso que se alimenta de la presa 
como en la víctima que, después de defenderse con los medios a su 
alcance: resistencia, fuga, escondimiento, mimetismo, sucumbe en el 
vientre de su enemigo. Lo mismo el colosal paquidermo que el más 
mezquino insecto con sus estratagemas y su coraje advierten al hom- 
bre la obligación de asegurar, aun a costa de los más heroicos sa- 
crificios, la vida espiritual y eterna que lo eleva inmensamente sobre 
los brutos (18). 

A: Porque hay quien se come al hombre. Una alegoría agustiniana, 
inspirada en el Génesis (Gen., III, 14-19), alude al macabro banque- 
te, cotidiano y público, más deplorable que el canibalismo de la selva. 
¿Quién se come al hombre? ¿Qué encuentra de sabroso en el hom- 


(14) De divers, quaest. 30, PL 40, 20. Sermo 43, 3, P 
(15) De genes. cont. man. 1, 20, PL 34, 187... OO 200: 
(16) Enar. in psalm. 123, 9, PL 37, 1646. 


(17) De genes. cont. man. 1, 13, PL 34, 182, D u : 
(18) De genes. ad litt. 111, 16, PL 34, 290, Lo eo is ILL, 15, PL 34, 289, 
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bre ese misterioso antropófago? El alma gravemente contaminada por 
la culpa se trueca en vianda apetitosa de Satanás. «Cuando se dijo 
al diablo: Comerás tierra, también se dijo al pecador: Tierra eres. 
Así, pues, el pecador ha sido cedido al diablo en comida. No seamos 
tierra, si no queremos ser comidos por la serpiente» (19). 

El Serafín de Hipona ve también un título de soberanía en el don 
del libre albedrío, por radicar en éste la posibilidad de una íntegra 
restauración. «Grande es la humana criatura, porque es reparada gra- 
cias a aquella posibilidad en virtud de la cual, si hubiera querido, 
no hubiera perecido» (20). 

En una obra reciente, nuestro Santo es llamado el profeta de la 
personalidad, no sólo por sus admirables tratados sobre las divinas 
Personas, sino también por sus originales apreciaciones acerca del 
poder que tiene el libre albedrío para hacer al hombre semejante a 
Dios (21). 

Fiel a su teoría de considerar el pecado como una defección, un 
no ser, San Agustín sostiene que la libertad decrece a medida que 
se aparta del Sumo Bien, y crece la medida que se somete a Él. En 
un agudo análisis psíquico, explica cómo el hombre en sus afanes 
temporales es más bien servidor que señor, y cómo únicamente es 
señor cuando se deja amorosamente balancear en las manos divinas. 
Se compra un traje o se hace una casa para resguardarse del frío, 
se cultiva un campo para defenderse del hambre. Dios no siente ne- 
cesidad alguna, libérrimamente lo hace todo por pura bondad. Igual- 
mente que el hombre obra con verdadera libertad y señorío cuando 
obra por pura bondad, por puro amor de Dios (22). La libertad agus- 
tiniana alcanza su máxima independencia cuando, imitando la liber- 
tad divina, recibe el privilegio de no poder pecar (23), Por esto, se- 
gún escribe la autora citada, M. T. Clark, Marcel es agustiniano al 
enseñar que el hombre participa tento más del ser cuanto más 
ajusta sus acciones libres a la consecución de su verdadero fin, y 
que su ser y libertad aumentan en la proporción en que se somete a 
Dios (24). 

Concuerda exactamente esta filosofía del ser y de la libertad con 
el lamento eterno de los condenados: Apenas nacimos, dejamos de 
ser (Sapientia, V. 14). 

El primer hombre, rebelándose contra el Creador, amenguó tan- 


(19) De agone christiano, 2, PL 40, 291. Enar. in psalm. 7, 4, PL 36, 100. 

(20) Cont. Faust. XXIT, 28, PL 42, 419. 

(21) Mary T. CLARK: Augustine philosopher of freedom, Desclee, New York, 
1959, p. 205. 

(22) Enar. in psalm. 134, 10, PL 37, 1745. «Desde el punto de vista moral, lo 
ánico que en sí no tiene ni rastro de Dios, es el pecado. Pero el pecado, como in- 
sistentemente dice el propio S. Agustín, es la negación, el no ser, es —según con- 
ceptos de de sabor plotiniano— la tendencia del pecador al aniquilamiento por la 
separación y alejamiento del verdadero Ser y la consiguiente privación de la 
perfección de ser que le era debida» (SALVADOR CUESTA: El equilibrio en la doc- 
trina de los estoicos y en la de S. Agustín, Madrid, 1945, p. 250-251). 

(23) De civ. Dei, XXII, 30, PL 41, 802. 5 4 

(24) Ibidem, «Marcel is augustinian in the realizing that the more perfect 
man becomes by free activity ordered to the true end of mam, the more he 
participates in being, and therefore the more dependent he is on God, the greater 
the dependence on God, the greater the being, the greater the freedom» (Augws- 


tine philosopher of freedom), p. 196). 
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to las prerrogativas de su libertad y de su ser, que vino como .a ani 
quilarse y a desaparecer de la vista divina. Por eso, el Señor, con- 
sumada la desobediencia, pregunta: Adán, ¿dónde estás? (Gen., 3, a): 

Día metáfora agustiniana del vaso de cristal que se cae de las 
manos expresa cuánta fué la rotura íntima del hombre pecador. Cayó 
en la culpa y se hizo pedazos; pedazos de pasiones, de errores, de 
tendencias heterogéneas y contrarias, que no se avienen a la reinte- 
gración, ni la la armonía. Perdió el hombre la seguridad del cono- 
cimiento, perdió la estabilidad del querer, perdió el equilibrio del 
amor, perdió la certeza de la felicidad (Sermo, 128, 5, PL 38, 717). 

A los existencialistas ateos parécenles contradictorios los térmi- 
.-nos sumisión a Dios y libertad. Con Sartre a la cabeza, pretenden 
salir por los fueros de la libertad humana, enterrando a Dios y di- 
vinizando al hombre. Con ellos volvemos a la tentación del paraíso: 
Haced lo que os place y seréis como dioses. Tal independencia y 
“soberanía son de abolengo diabólico, y quienes se independizan de 
Dios pueden cantar la siguiente estrofa real, que Milton pone «en 
boca de los ángeles rebeldes: E 


We shall be free... 

Here may reign secure, and in my choice. 

To reign is worth ambition, though in Hell. 
Better to reign in Hell than serve in Heaven (25). 


Pero cuando el hombre no se somete a la verdad y al bien, se 
somete a la ignorancia y a la concupiscencia; cuando no se somete 
a Dios, se somete al astrólogo, o, por mejor decir, al diablo, maestro 
e inductor del ocultismo. Y es mucho más dura la esclavitud bajo 
el diablo que bajo los bárbaros, dice San Agustín. 

La verdadera soberanía se consigue cuando la libertad humana se 
identifica con la divina, a la cual se conforma, según la radiante 
expresión del Hiponense: Ama y haz lo que quieras. «El hombre 
agustiniano es el hombre que se convierte constantemente a Dios. 
Este convertirse es precisamente conquistarse en cuanto hombre... 
El verdadero camino de la libertad es el de ir constantemente con- 
quistándose más a sí mismo» (26). : 

Aquel axioma del Doctor de la gracia, «La ley de la caridad e 
la.ley de la libertad» (27), es un corolario teológico, y sintetiza el 
proceso sobrenatural del hombre en su triple grado de justificación, 
santificación y glorificación. Caridad y libertad: juntas nacen, juntas 
crecen, juntas decrecen, juntas perecen y juntas triunfan. La volun- 
tad rea de pecado grave cae en esclavitud, y entonces caridad y 


(25) MiLrToN, Paradise Lost, I, verses 25 
E TIN S 6-260, edited by George C. Irwin, 

(26) P. Ramiro FLÓREZ, Las dos dimensiones del hombre agustiniano, p. 185; 
colección «Veritas» 1, ediciones «Religión y Cultura», Madrid, 1958. , 

(«La sama y auténtica libertad —repite San Agustín— consiste en que ha- 
gamos las obras buenas no por el temor sino por amor; no por miedo 'a la 
pena, sino por la dulzura de la justicia» (Enar. in psalm. 67, 13, PL 36, 820.) 
«La verdadera salud del espíritu es la verdadera libertad, la cual no hubiera 


perecido, si hubiera permanecido buena la voluntad» /(D iusti 
a oo » (De, perfect. iustitiae, 4, 


(27) Epist. 168, 6, PL 33, 740. 


HACIA UNA ÉTICA AGUSTINIANA DEL HOGAR 417 


"libertad sufren idéntico destierro, ya que la caridad no cohabita con 
“el pecado, como tampoco la libertad cohabita con la esclavitud. 

+! En la: medida: que crece la caridad, crece la verdadera libertad, 
porque se ama el Bien con mayor afecto y deleite; y cuando la ca- 
ridad llegue a su plenitud con la posesión plena del soberano Bien, 
la libertad llegará a su apoteosis, siendo confirmada con el sello di- 
vino de no poder caer nunca en esclavitud, Porque no podrá ya 
hunca más pecar. 

En esta paráfrasis que venimos tejiendo en torno al sobredicho 
,axioma, evidentemente nos referimos la la libertad reformada y re- 
creada por Cristo, perdida por Adán «cuando, haciendo mal uso del 
libre albedrío, lo perdió y se perdió a sí mismo» (28); nos referimos 
a la libertad auxiliada por la gracia para ejecutar obras de vida 
eterna (29), ya que la libertad de elección ancla en la esencia del 
espíritu humano y no perece por ninguna prevtaricación moral, como 
“tampoco perece nunca la libertad llamada por San Agustín congénita 
e inadmisible, la cual consiste en la voluntad de ser feliz (30). 


IV.—ELEVACIÓN CUASIANGÉLICA 


. La voluntad de ser- feliz, ínsita en la esencia del talma, sirve a 
nuestro Doctor de punto de partida para elevar al hombre a la al- 
tura de los mismos ángeles. Por un raciocinio psicológico - metafí- 
sico, después de interrogar a toda la gama de las criaturas irraciona- 
les e intelectuales, concluye que únicamente el Ser Supremo es. su- 
perior al hombre comprehensor. 


«Tanto los que viven bien como los que viven mal, quieren ser fe- 
lices, mas no todos lo logran. Todos quieren ser felices, mas sólo lo 
serán los que quisieren ser justos. Uno quiere ser feliz obrando la ini- 
quidad. ¿Cómo? Abusando del dinero, de las fincas, de los latifundios, 
de los palacios, del fausto mundano, de los honores volátiles y cadu- 
cos. Los hombres anhelan adquirir algo para ser felices; piensa lo 
que intentas adquirir para ser feliz. Cuamdo llegues a ser feliz, serás 
mejor que cuando eras infeliz. Pero evidentemente no te puede hacer 
mejor una cosa peor que tú. 

Siendo hombre como eres, es peor que tú todo cuanto deseas ad- 
quirir, El oro y la plata, los cuerpos cuya posesión, disfrute y goce 
ansías, están bajo ti. Tú eres mejor, eres superior a todo esto. Y pre- 
cisamente porque eres infeliz, cuando buscas la felicidad, pretendes 
ser mejor, pues mejor es ser feliz que infeliz. Quieres ser feliz; sin 
embargo, corres tras los bienes peores que tú, para ser feliz. Cuanto 
buscas en la tierra, es peor que tú... Mira el cielo y la tierra. Huye 
de aficionarte tanto a los cuerpos bellos, que llegues a poner en ellos 
tu felicidad. 

En tu alma reside lo que buscas. Quieres ser feliz; mira a ver si 
hay algo mejor que tu alma. Siendo el alma superior al cuerpo su 
vasallo, ella puede hacerlo mejor. Si tu alma es justa, puede hacer in- 
mortal a tu cuerpo, ya que mediante la glorificación del espíritu la 
carne se reviste de inmortalidad. Sí, pues, el bien de tu cuerpo es tu 
alma, porque es mejor feliz, busca uno que sea mejor que tu alma. 


28) Enchir. 30, PL 40, 246. 
2) Seréis libres, si el Hijo de Dios os libra (Ioann, VIII, 36). 
(30) Cont. Jul. op. imp. XI, PL 45, 1521. 


418 GREGORIO ARMAS 
A A AA A A 


Está alerta: corres peligro de menospreciar tu propia alma como si 
fuera bien vil y mezquino, y de lanzarte al goce de otros bienes más 
viles para hacer feliz a tu alma, 

En tu alma brilla la imagen de Dios. Toda mente humana posee la 
imagen de Dios. Después de recibirla el hombre, inclinándose al pe- 
cado la deslució. Llegóse a ella para reformarla el mismo que ta había 
formado, supuesto que todas las cosas fueron hechas por el Verbo, y 
por el Verbo fué impresa la imagen divina. Vino, pues, el mismo Ver- 
bo, para que cumpliésemos el mandato del Apóstol: Reformaos y re- 
novaos, adquiriendo la primitiva imagen de vuestra mente (Rom. XII, 2). 

Decídete, pues, a buscar algo que sea mejor que tu alma. Dime: 
¿lo encuentras fuera de Dios? No por cierto. Porque cuando tu alma 
consiga su perfección final, será igual a los ámgeles. Por encima sólo 
está Dios» (31). 


Las inquietas vivencias de su ambicioso corazón, que no se llena 
con la posesión de la tierra, de los mares y de los astros, ni con el 
imperio sobre los ejércitos invisibles; las místicas ascensiones de su 
espíritu, ávidamente asomado a la Patria de la dicha segura, afianzan 
a San Agustín en la cima de sus luminosas conclusiones. 

La felicidad estoica injuria al entendimiento y al corazón; al en- 
tendimiento, por absurda; al corazón, por mezquina. El estoicismo 
quiere beber donde no hay agua, tacerca los labios sedientos a un 
sequeral, y, por ende, las aspiraciones más ardientes se desvanecen 
en el vano yo, hinchado por el orgullo, como en pellejo vacío inflado 
por el aire, según el símil aplicado por San Agustín a los sober- 
bios (32). 

El neoplatonismo conviene con el cristianismo en colocar en Dios 
el sumo bien del talma, si bien discrepa en otros puntos esenciales. 
Por eso, San Agustín confiesa que no tiene por qué combatir a los 
neoplatónicos respecto al objeto primordial de la felicidad humana. 
«Pero el Santo se elevó sobre Platón y Plotino: éstos también dicen 
que el alma desea a Dios y que sólo en Él encuentra sosiego y equi- 
librio; califican de loco 'al hombre que se deja cautivar del mundo. 
Mas no se halla en ellos la noción metafísica de una verdadera obli- 
gación de cumplir su destino, de ir hacia Dios. Para ellos, la natu- 
raleza indica un tanhelo, mas no pronuncia un imperativo» (33). 

En cambio, San Agustín reconoce como precepto fundamental el 
de apetecer y buscar y conseguir el sumo Bien; y de tal precepto 
deduce la ley universal para todos los actos humanos, internos y 
externos, privados y públicos. «Dios, fuente de nuestra felicidad, y 
fin de nuestras aspiraciones, debe ser apetecido por razón de su 


misma bondad, y en orden a Él debe ser apetecido todo lo apeteci- 
ble» (34). 


(31) Enar. in psalm. 32, 15-16, PL 36, 293-294 «Dios habl 
NOME , A » 7 's habla a la parte más 
E la cual es sólo inferior al mismo Dios» (De civ. Dei, 
Sermo 158, 7, PL 38, 865. Confess. 1, 1, PL 32, 661 «Sé j 
: S - : : Pd EA ; E ue 
La: patada SE gue EA e gs ti on puede emanar la Pt : oe 
O: E . «*¿Qué mendigo se d Í i 
mo 189 ñ E IS ¿ g a a sí mismo el pan?» (Ser- 
) La moral chretienne. Ouvres de S Augustin, Ire serie o: 
; E uscules, > 
traduction, notes, par B. Roland-Gosselin, Paris, 1936, p. 19. , SS 
(34) DESCUIDOS XA 41, 280 y 621. 
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V.—PF'ILIACIÓN DIVINA 


En la sociología agustiniana, el hombre viador llega al cenit de 
su grandeza cuando, incorporado a Cristo por el bautismo y santi- 
ficado por el Espíritu Santo, entra a formar parte de la familia di- 
vina como hijo adoptivo de Dios y hermano del Unigénito del Pa- 
dre, que no ha consentido que su Hijo carezca de hermanos, ni que 
la herencia sea exclusiva del Primogénito. San Agustín apela tam- 
bién al precio infinito del rescate, para acentuar la grandeza del cris: 
tiano: la Sangre de un Dios ennoblece social y moralmente; con- 
fiere el rango de príncipe y obliga a comportarse como tal; al mis- 
mo tiempo, impone a todos el deber de respetar el sagrado carácter 
conferido por el bautismo. Los ultrajes hechos a la familia de Dios, 
esto es, a la Iglesia Católica, revisten una enorme gravedad, y me- 
recen ser penados con más rigor que los cometidos contra los infie- 
les. o herejes (35). 

Esta grandeza del cristiano luce a los ojos de San Agustín con 
destellos divinos y con encantos de atrayente humanismo: no abru- 
ma, sino que inspira confianza fraternal. En tal promoción, el hom- 
bre no es un simple vasallo o deudor que todo lo recibe; él también 
ha dado a Dios algo indispensable piara verificarla : 


«Para que los hombres naciesen de Dios, antes nació Dios de los 
hombres, No buscó en la tierra sino Madre, porque Padre ya tenía en 
el cielo. Cristo nació de Dios, como Creador nuestro; nació de Mujer, 
como Redentor nuestro. No te admires de nacer de Dios por la virtud 
del Verbo, porque antes el mismo Verbo quiso macer del hombre, para 
que tú nacieses seguro de Dios, y te dijeses a ti mismo: No en vano 
Dios quiso nacer del hombre: nació porque me estimó en mucho, 
porque quiso hacerme inmortal, y por mí hacerse mortal. El naci- 
miento humano de Dios asegura la felicidad de tu nacimiento divi- 
no» (36). 


El Doctor de la unidad católica emplea los símiles más elocuen- 
tes para destacar la íntima unión existente entre los fieles y el Pri- 
mogénito del Padre: como el fuego —dice— funde en una sola masa 
diversas partículas de oro, así la caridad hace que los hijos de Dios 
y el Hijo de Dios se fundan en una sola persona moral, en el Cristo 
total, en el Hombre total. «Admiraos y gozaos: hemos sido hechos 
Cristo. Él es la Cabeza, y nosotros, los miembros. El Hombre total, 
Él y nosotros» (37). 

Esta mística identificación divino-humana asegura al cristiano 
la vuelta a la patria dichosa, pues, según arguye el Santo, ¿cómo no 
van a subir al cielo los hijos de Dios? ¿Cómo no va 'a subir el que 
primero bajó? ¿Cómo no van a subir los miembros si ha subido la 
Cabeza? Uno bajó y uno subió (38). 

(35)  Ebpist. 100, 1, PL 33, 366. Sin embargo, él se opuso a que se llevase 
a la práctica esta doctrina, e intercedía paternalmente en favor de los enemigos 


le la Iglesia, y 
y er In Ioanm. Evang. tr. 1 15, PL 35, 1395. Enar in psalm. 52, 6, PL. 36, 616. 
(37) In Ioanm. Evang. tr. 21, 8, PL 35, 1568. 
(38) In loannm. Evang. tr. 12, 8, PL 35, 1488. 
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VI.—EN EL FESTÍN DE LA VERDAD 


Hasta aquí, Cristo es la vía; aquí, Cristo es la Verdad y la Vida; 
Cristo es el camino y Cristo es el término; por Cristo' Abre se 
llega a Cristo Dios; por el Verbo hecho carne, al Verbo inmanente 
en el Padre; por el banquete eucarístico, al banquete angélico; por 
'el altar visible, al altar invisible; por la pasión de Cristo, a la ES 
de Cristo (39). 

El Aguila de los Doctores parece transformarse en Vidente arre- 
batado cuando clava la mirada de su fe en la esplendente antorcha 
de la Ciudad de Dios. El Verbo habla silenciosa e invisiblemente al 
entendimiento y le muestra el misterio de una naturaleza divina y 
tres Personas; en el Verbo, como en Verdad Suma, la inteligencia 
comprehensora ve las razones eternas de los seres, se conoce a sí mis- 
maá' mejor que en sí misma y comprende la esencia de los demás cria- 
turas. A esta intuición en el Verbo llama San Agustín conocimiento 
diurno y conocimiento vida, mientras que al conocimiento de las cosas 
en sí mismas lo califica de conocimiento vespertino (40). 

El Verbo se abre también como un código de suma equidad, «ya 
que en él se patentiza la concordia entre la justicia y la misericordia 
divina, por lo que atañe al gobierno de las criaturas racionales. En 
este código no hay interrogantes. Todas las cuestiones están resuel- 
tas con evidencia y con criterio de suma equidad. «Allí, sin necesidad 
de libros, leerás en el Verbo la equidad de Dios... Allí veremos la 
equidad de Dios. No será menester preguntar: ¿por qué a éste so- 
corrió y a ese otro no?» (41). e 

La fe logra en la contemplación el premio deseado. El goce de la 
Verdad, la fruición de la epifanía trinitaria forma la dicha del biena- 
venturado. Perpetuo será el espectáculo de paz, perpetuo el banquete 
de amor, perpetuo el himno de alabanza. No hay otra ocupación que 
amar en la alabanza, y alabar en el amor (42). 

La contemplación intuitiva de Dios llena los senos de la inteli- 
gencia y de la voluntad; la llenumbre divina causa un amor gozoso 


que, saciando, no sacila, porque siempre deja hambre de Dios y nun- 
ca fastidio (43). 


P. Gregorio ARMAS, Agustino Recoleto. 
Roma. 


In Ioann. Evang. tr. 13, 4; 28, 5; tr. 34, 9, PL 35, 1494, 1624, 1656. 
(40) In Joann. re Ur. US PL 35, 1387. 

(41) Sermo 181, 6, PL 38, 181. 

(42) De civ. Dei, IT 29, ¡30 41, 717. Enar in psalm. 147, 3, PL:SZ% 1916. 


(43) Enar. in psalm. 85, 24, PL SA 
MN 100. Epist. 147, De videndo Deo, n. $3, 


Ephess. II, 19. San Agustí O 
E a gustín no halla palabras para expresar 
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Boletín Agustiniano 


SAN AGUSTÍN Y EL MONACATO 


El libro del P. Manrique (*) es umo de aquellos cuya aparición es recibida 
con todos los honores del triunfo por los estudiosos. Ciertamente es una obra 
seria, profunda, trabajada, completa. Concebida por un joven escritor y lle- 
vada a cabo por quien, a pesar de sus pocos años, puede con toda justicia ser 
citado en todos los estudios sobre el monacato de San Agustín. Este aspecto 
de la doctrina agustiniana vieme siendo materia de muchos comentarios, en 
España y fuera de nuestra patria, y abre siempre en torno de estos problemas 
una expectación creciente. En la revista «La Ciudad de Dios», en nuestra 
patria, y por los PP. Zumkeller y Verheijen, en Alemania y Holanda, se ha 
venido escribiendo sobre el monacato agustiniano y sobre la cuestión de la 
Regla de San Agustín, pero hasta la fecha no se ha dicho la última palabra 
sobre el asunto. Creemos, y no es un tópico más, que el libro del P. Manrique 
aclara bastantes cuestiones que antes eran objeto de discusiones más o menos 
apasionadas, con criterios más o menos ciemtíficos y acertados. Hasta la fecha 
faltaba una obra de conjunto, que discutiera y analizara los diversos puntos 
de vista de los autores en torno a cuestiones importantes en el monacato agus- 
tiniano y en la evolución del monacato, en general. Por eso la aparición de 
este libro causa un gozo especial en los que se interesan por estas cuestiones, o 
en quienes desean conocer todo el pensamiento agustiniano. 

El subtítulo explica el carácter de la obra. De todos som bien conocidas las 
características de estas colecciones de textos, ya dogrmáticos, ya ascéticos, ya 
históricos, etc. Nuestro autor ha querido reunir en su obra, por una parte los 
textos principales de San Agustín. Pero al mismo tiempo no ha dudado en ofre- 
cer toda la doctrina agustiniana, según se refleja en sus obras, y según ha ve 
nido siendo entendida por los exégetas del Samto. Pero no se ha reducido a 
una mera recopilación de textos, o de opiniones. Ha sabido ofrecer ambas 
cosas, pero decantadas y analizadas por el más exigente criterio moderno. 

El plan de la obra mos lo expone el autor en la breve introducción. «En 
primer lugar, tratamos de la formación del ideal monástico del Santo antes 
de la fundación de su Orden (373-388) Exponemos a continuación los textos 
relativos a sus primeras fundaciones monásticas (388-400). Merece capítulo 
aparte el estudio de las demás fundaciones, su difusión por San Agustín y sus 
discípulos en el Africa Romana, sus vicisitudes a través de la vida del Santo 
(400-430). Como punto particular relacionado con el monacato, estudiamos la 
mentalidad agustiniana sobre la virginidad, reflejada de una manera especial 
en el libro De virginitate. Con esta preparación, para una mejor comprensión 
de su doctrina monástica, entramos directamente en el ideal amplísimo y ca- 
racterístico de su monacato. Cierra el trabajo una doble síntesis del intrincado 
problema de la Regla: una parte verídica e indiscutible; otra hipotética y 


(*) La vida monástica en San Agustín: Enchiridion histórico-doctrinal y Regla. 
El Escorial-Salamanca (STVDIA PATRISTICA), 1959, 548 págs., rca., 175 ptas. 
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personal.» El plan es como confiesa el autor, sumamente sencillo y claro. Y por 
eso eficaz y certero en sus apreciaciones. 

El autor ha sabido reunir en las páginas de su obra cuantos textos agus- 
tinianos tratan de la vida monástica o se relacionan con ella, de cualquier ma- 
nera que sea. Los ha ordenado y clasificado atendiendo a su cronología, crite- 
rio éste, muchas veces, no tenido en cuenta por los autores y que ha podido 
ofrecer una confusión o al menos una falta de perspectiva, esencial en todos 
los estudios, sobre todo cuando se refieren a épocas muy distantes de la nues- 
tra. A veces se ha preferido un orden lógico de pensamiento. Se han reunido 
todos los textos, los auténticos, los dudosos y los memos claros, en atención del 
lector especializado, que sabe discernir en cada caso la autenticidad de los mis- 
mos. Se han utilizado las mejores ediciones críticas modernas, y a falta de 
éstas se ha acudido a la siempre clásica de Migne. 

Tan sólo desde un punto de vista práctico, queremos hacer una advertencia 
sobre la impresión de las citas en las notas. El autor ha indicado al final del 
texto citado el lugar correspondiente a la obra agustiniana —todo esto en el 
cuerpo mismo de la página—; y luego, a manera de cita, al pie de las páginas 
ha indicado el lugar de las ediciones de los mismos textos, sea la Patrología 
de Migne, sea el Corpus de Viena o el Corpus 'Christianorum. Ciertamente había 
que indicar la edición, pero sin duda alguna era mucho más práctico hacerlo 
a continuación de la correspondiente obra agustimiana, y no al pie de página. 
Con eso se había ahorrado unas cuantas páginas —que no serían tan pocas—.,. 
y se hubiera reservado los pies de las páginas para exégesis de algunos textos. 
o para aclaración de los mismos, o para exponer opiniones diversas, O para 
completar el pensamiento del santo. Todo esto lo ha hecho el autor, pero ha 
puesto en las mismas notas la indicación de las varias ediciones. Creemos que 
son dos cosas diferentes, aparte del ahorro de páginas y de precio. En una 
advertencia personal nuestra. Cada uno puede emplear los criterios y formas 
de impresión que más le agraden. Por eso nos atrevemos a exponer la nuestra, 
que por otra parte es empleada en otras obras similares. 

A los textos de cada capítulo precede una especie de introducción o preám- 
bulo en que se expone el estado de la cuestión concisa, pero suficientemente 
extensa para estar al tanto de los textos que siguen a continuación. A los textos 
acompañan a modo de notas, al pie de la página, como hemos dicho, umos co- 
mentarios en que se recoge o se discute cuanto la crítica ha expuesto sobre el 
particular. Además de exponer la opinión de los autores, el P. Manrique, se. 
pronuncia por la opinión más cierta o emite y formula la suya propia. Ha sido 
un verdadero acierto el método seguido en la exposición, que nos permite cono- 
cer el estado de la cuestión en las investigaciones precedentes, y expone la. 
doctrina más cercana .y acorde al contexto agustiniano. 

Muchos son los méritos de la obra del P. Manrique, agustino de El Escorial, 
que nos ha ofrecido un estudio completo sobre el monaquismo. No se ha asus- 
tado de tomar cartas en cuestiones tan debatidas como el problema de la Re. 
gla y la naturaleza de los monjes a quienes San Agustín dedicó su obra De ope- 
re monachorum. Sin embargo, no creemos que la cuestión tan debatida de la 
Regla ha sido resuelta en este libro. Esperamos con ansia la obra del P. Ver-. 
heijen, que lleva varios años trabajando sin descanso en la edición crítica de la, 
Regula ad servos Dei. Nuestro autor se ha mantenido dentro de la ortodoxia, 
siempre que el contexto más fidedigno se lo permite. Muchas de las Opiniones 
que se han mantenido hasta ahora no pasaban de opiniones más o menos pia-. 
dosas y, con frecuencia, faltas de rigor y de fundamento científico. 


La obra del P. Manrique es una contribución muy valiosa al conocimiento- 
de San Agustín. Su Enchiridion ayudará al estudioso, evitándole las molestias 
de leer páginas y páginas del Santo para conocer su pensamiento. Desearíamos 
que Otros estudiosos nos ofrecieran obras similares a ésta, con las cuales se 
haría más asequible la doctrina agustiniana. El P. Armas publicó el Enchiridion* 
moral, más extenso, pero no tan científico como éste; el P. Moriones tiene en 
premsa el Enchiridion teológico, de factura muy semejante al del P. Manrique; 
el P. Morán compuso hace unos años —fue premiado en el concurso del Cente- 
nario del nacimiento del Santo, 1954— un Enchiridion filosófico que se publi- 
cará en breve. Son cuatro españoles, todos ellos hijos del Obispo de Hipona 
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los autores de estas cuatro obras, las mejores que se han escrito hasta la fecha. 

Nuestra felicitación al autor no es efecto de una excesiva gemerosidad en 
nuestras apreciaciones, sino el fruto sincero de una lectura de la obra. Tal vez 
se hubieran podido emplear diferentes tipos en la composición de la obra para 
dar mayor relieve a los textos o para distinguir mejor las introducciones —claro 
que se distinguen, pues los textos están en latím y las introducciones o preámbu- 
los en español—. Son estas cuestiones más bien de tipografía o de la veste ex- 
terna. Pero no siempre hay que dar de lado estas cosas de escasa importancia, 
pero de no poca elegancia y atractivo. Tampoco nos gusta el empleo de tantas 
numeraciones romanas, que, según muestro gusto personal, hubiéramos dejado 
tan sólo para indicar el correspondiente libro de una misma obra, y no para 
indicar los capítulos o el número de las cartas o de los sermones. Son gustos 
personales, repetimos, pero que coinciden con la más corriente mamera de citar. 


E E 


SAN AGUSTÍN Y CALVINO 


Ya en el Congreso Agustiniano de París, 1954, se presentó una comunicación 
sobre «Calvin et saint Augustin». Y en la sesión dedicada a la influencia agus- 
tiniana hubo sus discusiones sobre este punto, con intervenciones del autor de 
esta obra. Sabido es el particular afecto que Calvino sentía por Agustín, a quien 
llama el más grande de los Padres de la Iglesia. El Obispo de Hipoma constituye, 
“efectivamente, una de las fuentes principales de la doctrina de Calvino, que pudo 
afirmar que las obras agustinianas podrían justificar ampliamente la redacción 
de su «confesión de la fe». Y si bien en esto podemos ver una exageración, de 
cierto carácter polémico, con todo se puede ver em la preferencia de Calvino 
hacia San Agustín un parentesco interior consciente. La Institución de la reli- 
gión cristiana —que es, al mismo tiempo que el testamento de Calvino, una de 
las síntesis más notables de la teología protestante— es el mejor ejemplo del 
amor que el Reformador protestante sentía hacia el Obispo de Hipona. 

Es curioso notar que hasta esta obra seria y profunda de Smits (*), el tema 
del parentesco entre Calvino y San Agustín no había sido objeto de una mo- 
nografía completa. Ciertamente, el doctor africano había ejercido una influen- 
cia profunda, lo mismo sobre la segunda generación de los reformadores como 
sobre la primera, ya de un modo directo, ya por mediación de la escolástica. Se 
había llegado a afirmar que la Institución de Calvino no se podía comprender 
perfectamente sino a base de una encuesta profunda sobre el Obispo de Hipona, 
ya que casi en cada columna de la obra de Calvino se retrata la silueta del 
gram Padre de la Iglesia, aun cuando no es nombrado siempre explícitamente. 
Y a pesar de esta verdad, no se había intentado «este estudio serio y profundo 
que llevara al conocimiento exacto de la doctrina calvinista. Eran muy grandes 
las dificultades que a esta tarea se oponían, aunque no era menor el interés de 
esta clase de estudios. 

Si quisiéramos notar las dificultades mayores, una sería, ciertamente, la fal- 
ta de las imdicaciones precisas de los pasajes agustinianos que se encuentran en 
las obras de Calvino. Modernamente se ha intentado poner en claro este aspecto 
de las citaciones explícitas. Sobre todo en «el campo protestante han aparecido 
estudios completos comparativos entre Agustín y Lutero, Agustín y Carlostadio. 
Sobre Calvino no se tuvo tanto éxito en las investigaciones llevadas a cabo con 
el fin de poner en claro la influencia sufrida de parte de San Agustín por Cal- 
vino. Por eso el autor de este estudio se ha tenido que enfrentar con la colación 
de citas agustiniamas, lo mismo auténticas que apócrifas, e incluso de los mis- 
mos Concilios africanos que, según el mismo reformador, reproducían la doc- 
trina agustiniana. Así ha podido establecer las cuatro formas posibles con que 
Calvino se refiere a San Agustín. A veces el reformador se refiere a San Agus- 


*) Saint Augustin dans l'oeuvre de Jean Calvin, 2 vols.; vol. 1: Etude de critique 
litéraire; vol. 11. Tables de références augustiniennes, Assen (VAN GORCUM € CO.), 
1957-1958, X-338, VI-296 págs., tela, Hfl. 39,50. 
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tin indicando el título de la obra en que ha tomado la doctrina. Otras, la refe- 
rencia va acompañada de uma cita, es decir, de un pasaje textual tomado de 
San Agustín. Y en ocasiones Calvino hace la referencia a la obra del Obispo de 
Hipona, sin citar el texto. Con frecuencia Calvino expresa ideas agustinianas, 
ya por textos citados cuya obra original no se indica, ya por locuciones, o fórmu- 
las, o términos que denotan una influencia de las obras agustinianas, que no se 
citan ni tienen referencia alguna. En estos dos últimos casos se comprende la di- 
ficultad que encierra un estudio completo de las citas agustinianas en la obra 
de Calvino. De ahí que, ante esta grandísima dificultad, muchos se hayan limita- 
do a indicar tan sólo que la imfluencia de Agustín sobre Calvino es muy grande. 

Otra dificultad es, como es fácil comprender, saber determinar claramente si 
la influencia que ha ejercido San Agustín en Calvino se debe directamente a San 
Agustín, por un contacto directo, o si hay que acudir a la escolástica, a la devo- 
ción moderna, al humanismo o a la primera generación de los reformadores. No 
es fácil determinar hasta qué punto la doctrina de Calvino es personal del refor- 
mador y hasta qué punto depende de Lutero, de Melanchthon, de Zwinglio o de 
Bucero. Y es preciso examinar esta cuestión antes de poder determinar la medida 
exacta en que Calvino ha tomado contacto con San Agustín por medio de otros 
autores. 

Smits ha emprendido una tarea muy difícil y ha sabido salir airoso de la mis- 
ma. Como afirma en el prólogo, no es indispensable saber y conocer los contactos 
indirectos, porque las relaciones directas son muy numerosas. El autor se enfrenta 
con las citas directas y con las indirectas al través de Pedro Lombardo y Gra- 
ciano, a los que cita Calvino con frecuencia y que, indirectamente, se remontan 
a San Agustín. 

La obra completa sobre las relaciones de San Agustín y Calvino abarca tres 
volúmenes, aunque hasta la fecha han salido dos tan solo. El primer volumen 
muestra la importancia del elemento agustiniano en la obra teológica de Juan Cal- 
vino. Se estudian desde el punto de vista literario, sobre todo, los múltiples pun- 
tos de contacto que marcan el carácter agustiniano de los escritos y de las doe- 
trinas calvinistas. En la segunda parte o volumen se reducen a unas tablas o ín- 
dices las relaciones estudiadas en el primer volumen. El tercer volumen, que 
no ha aparecido, se enfrenta con la cuestión de saber si, y hasta qué punto, Cal- 
vino ha sido fiel al pensamiento del Obispo de Hipona. El autor promete estu- 
diar, en este tercer volumen, los problemas teológicos siguientes: el libre arbi- 
trio y la gracia, la predestinación y las cuestiones relativas a la cena. Como 
se ve, el Dr. Luchesius Smits nos va a ofrecer un estudio completísimo sobre 
Calvino y San Agustín. 

Vamos a dar una idea somera del contenido de estos dos primeros libros. 
Un primer capítulo muestra la importancia del elemento agustiniano durante 
la formación y la conversión de Calvino. El segundo capítulo revela esta im- 
portancia de una manera impresionante en los mumerosos pasajes agustinianos 
que se encuentran en las obras del reformador. Se estudian estos pasajes en 
su evolución cronológica, al través de las cinco etapas de la Institución. Se in- 
dica a continuación el número de pasajes que hasta el presente han sido iden- 
tificados como agustinianos por los editores de las obras de Calvino. Luego se 
indican las obras agustinianas citadas por Calvino: obras auténticas y escritos 
pseudoagustinianos. Se examinan las ediciones antiguas gracias a las cuales el 
reformador ha podido conocer las obras del doctor africano. Estas ediciones, 
comparadas con las ediciones modernas, permiten determinar la medida en que 
Calvino disponía del texto original. Lo mismo se hace en relación con los Sínodos 
africanos y con el Concilio de Orange. En el capítulo cuarto se trata del méto- 
do seguido por Calvino en sus citas agustinianas: manera y exactitud para ci- 
tar o designar um texto, y principios de interpretación adoptados para sacar lo 
más fielmente posible el pensamiento del Obispo de Hipona. El último capítu- 
lo puede considerarse como el puente entre esta primera parte y el estudio doc- 
trinal, que va a ser objeto del tercer volumen. Trata de determinar la autori- 
dad que Calvino reconoce a la Iglesia antigua, en general, para comprender 
mejor la autoridad que atribuye a San Agustín en las cuestiones teológicas y 
en los problemas exegéticos y filosóficos. 

El segundo volumen está compuesto por unas tablas o índices muy com- 
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pletos de las citas agustinianas en las obras de Calvino. La primera parte con- 
tiene las referencias a los escritos agustinianos, siguiendo el orden de suce- 
sión de los escritos de Calvimo, tal como aparecen en el Corpus reformatorum. 
La segunda recoge las mismas referencias agustinianas, pero dispuestas según 
el orden alfabético de las obras de San Agustín. 

Es una obra completa y bien trabajada, teniendo en cuenta todas las publi- 
caciones modernas sobre el tema. El primer volumen se cierra con una am- 
plísima bibliografía, en que se recogen las obras auténticas del Santo, los es- 
critos pseudoagustinianos, los concilios, las ediciones de las obras agustinianas 
y las de los concilios, otras fuentes, escritos de Calvino, correspondencia y co- 
mentarios escriturísticos del reformador, ediciones de las obras de Calvino, tra- 
bajos sobre San Agustín y su tiempo, sobre Calvino y su época. Termina con un 
«index» alfabético de nombres y de cosas. El segundo volumen, aparte de una 
breve introducción en que analiza y expone el orden seguido en la clasificación 
de las citas o referemcias agustinianas. En cinco páginas expone el método 
seguido en las tablas o índices. Con ello resulta fácil encontrar todas las re- 
ferencias necesarias para encontrar los lugares, ya en las obras de Calvino, ya 
en las de San Agustín. 

Como ya hemos indicado más arripa, el estudio presente es un modelo de 
seriedad y de profundidad en la imvestigación de las fuentes de un autor. Ya 
con estos dos primeros volúmenes comprendemos la importancia que San Agus- 
tín ha ejercido en Calvino. El número de citas, implícitas o explícitas, de con- 
tacto mutuo se eleva a 4.000. Después de estas dos partes, esperamos la tercera, 
en que el autor se enfrenta con el problema fundamental, que es saber hasta 
qué punto Calvimo ha sabido interpretar fielmente a San Agustín. En este sen- 
tido se puede decir que estos dos primeros volúmenes son como una prepara- 
ción o introducción. Pero al mismo tiempo constituyen, de por sí, un trabajo 
independiente, hecho con paciencia y seriedad. Si bien la obra es traducción 
del holandés, no tememos conocimiento de haberse publicado antes en dicha 
lengua. 


PORFIRIO Y SAN AGUSTÍN 


Las obras del Profesor de Dublín se distinguen por su seriedad y su pro- 
fundidad, sobre todo cuando se enfrenta con San Agustín, que cuenta en O'Meara 
con uno de sus más devotos estudiosos. Una prueba de ello es su obra sobre la 
juventud de Sam Agustín, traducida ya al francés, y que hubiéramos deseado 
lo hubiera sido también al español. Este nuevo libro (*) está dedicado a San 
Agustín y trata de esclarecer una de tantas cuestiones como hay en el campo 
de la agustinología en relación con sus fuentes. Como dice el autor, la obra tuvo 
su origen en unas conferencias que pronunció en el Institute for Advanced 
Study, Princeton, N. J., en el curso 1956-1957. hs , 

San Agustín, él solo y en dos pasajes de su obra De Civitate Dei, nos 
habla de una obra de Porfirio titulada De regressu animae. Ante este hecho 
raro, O'Meara se propone en este libro probar que el título agustinianp de la 
obra de Porfirio es en realidad otro que hay que identificar con él. 

En la primera parte de su obra nuestro autor expone las razones que auto- 
rizan esta sospecha. A la vista de la finalidad de estas «dos» obras se deduce 
que no hay sino una sola obra, ya que en ambas se da una misma orientación 
y una identidad en el asunto. Es cierto que se puede dudar de la identidad de 
las dos obras. Las razones para esta duda surgem, precisamente, de la fecha de 
la composición de la obra o del encuentro de Porfirio con Plotino, y también 
de la incompatibilidad doctrinal que existe entre la Filosofía de los Oráculos 
—título con que traduce el original de Porfirio— y la Carta a Anebón o el De 
regressu animae, escritos ciertamente después del encuentro de Porfirio con 


(*) O'MEaAraA, John J., Porphyry's Philosophy from Oracles in Augustine. Paris 
(£TUDES AUGUSTINIENNES), 1959, VII1-184 págs., rca., 19 NF. 
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Plotino en Roma. O'Meara analiza estas dificultades con todo detalle y llega a 
la conclusión de que no hay inconveniente en admitir la posibilidad de una 
sola obra, aunque pueda darse un cambio de pensamiento en el autor. 

En la parte segunda se exponen y analizan temas y expresiones tomadas de 
la Filosofía de los Oráculos en la obra agustiniana. De esto se deduce que la 
descripción de Dios dada por Porfirio en su obra Filosofía de los Oráculos y la 
opinión que le merece a Porfirio el Dios de los hebreos impresionaron en gran 
manera a San Agustín y le imdujeron a comparar al Dios de los hebreos con 
el dios de los oráculos paganos, de Porfirio. En la Filosofía de los Oráculos, 
Agustín pudo encontrar alusiones a ese Dios y a la vida disciplinada que de- 
ben observar los hombres, e inclust la sugerencia de que el Dios de las Escri- 
turas Cristianas era el mismo dios que ensalzaba Porfirio en su obra. 

La parte tercera contiene un amálisis detallado del libro X del De civitate 
Dei. Antes de entrar en materia, indica el sumario de la obra de Porfirio, tal 
como se ha podido reconstruir con los fragmentos que se nos han conservado 
y tal como se puede deducir de la síntesis doctrinal que nos conserva San 
Agustín en el libro X de su obra citada. Con el fin de facilitar la obra empren- 
dida y, en parte, por el contenido mismo, el autor estudia en tres capítulos los 
temas principales: Daemonia; Principia, y Christus via universalis. Al través 
de estos tres capítulos se desarrolla la idea de purificación o purgación. 

De la lectura atenta de la obra de O'Meara y de los argumentos que expone 
con todo detalle y abundancia de datos, se llega a la conclusión de que el libro 
de Porfirio que San Agustín discute y expone en el libro X del De Civitate Dei 
tiene que ser la Filosofía de los Oráculos, de Porfirio, que ha de identificarse, 
en consecuencia, con el De regressu animae, de que habla San Agustín. En 
apoyo de esta afirmación, O'Meara aduce el testimonio de otros autores que 
hablan de la Filosofía de los Oráculos, implícita o explícitamente, al tratar de 
temas similares a los que trata el Obispo de Hipona. Entre estos autores se 
puede señalar a Arnobio, Claudiano Mamerto, Teodoreto, Eneas de Gaza. 

Cierra el libro un corolario que contiene la aplicación de la conclusión, que 
se deduce de lo dicho hasta ahora, a otros textos agustinianos. En algunos tex- 
tos del Santo se pueden descubrir influencias de la Filosofía de los Oráculos. 
Así en los libros XII y XI!!! del De Trinitate, compuestos casi en la misma 
época que el libro X de la Ciudad de Dios; en el De consensu evangelistarum; 
en las Confesiones; en De quantitate animae; De moribus ecclesiae Catholi- 
cae; en las Retractaciones; en Contra academicos, De beata vita, De ordine. 
Al fimal encontramos unos índices de textos agustinianos, de textos escriturísti- 
cos y de nombres y cosas. 

La obra, aun dentro de lo limitado del tema, es de suma importancia para 
comprender la conversión misma de Agustín. Es, efectivamente, esta obra de 
Porfirio la que más influyó en la conversión de San Agustín, entre las obras de 
los platónicos. Aparte del resultado positivo de la obra, O'Meara abre nuevos 
horizontes y caminos nuevos para otros estudios que se imponen para cono- 
cer más perfectamente la doctrina platónica, plotiniana y, en concreto, de Por- 
firio. Como indica el mismo autor, se hace mecesaria una nueva edición de los 
fragmentos combinados de la Filosofía de los Oráculos y del De regressu ani- 
mae y otros fragmentos adicionales. Un nuevo estudio sobre la Filosofía de los 
Oráculos revelará más clara la evolución de Porfirio y hará desaparecer o, al 
menos, disminuirá la aparente inconsistencia que existe entre Porfirio, discí- 
pulo racionalista de Plotino, y Porfirio, devoto exagerado de los demonios. 

La conclusión final de esta obra, concienzuda, seria y profunda, de nuestro 
amigo O'Meara es que se ve claramente manifestada la verdadera naturaleza 
de la Ciudad de Dios como una obra apologética que adquiere su punto culmi- 
nante en la refutación de la Filosofía de los Oráculos, y en esto concuerda con 
las obras de Eusebio y Arnobio: Praeparatio Euangelii y Aduersus nationes. 
Y además se deduce que San Agustín conocía la obra de Porfirio Filosofía de 
los Oráculos —teniendo en cuenta la identidad con el De regressu animae, títu- 
lo que le da Agustín— mucho mejor que otras obras del mismo autor y mucho 
mejor que otras obras de los Neoplatónicos. 
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SAN AGUSTÍN Y CICERÓN (*) 


El libro que reseñamos apareció hace dos años, y es la tesis doctoral del 
autor en la Sorbona. Se había ocupado de estos temas en el Congreso Agusti- 
niano de París, del año 1954, en cuyas actas se publicó una comunicación sobre 
«Reminiscences cicéroniennes de saint Augustin». Indudablemente, la obra tie- 
ne una ambición muy gramde, aunque el resultado de la investigación quizá no 
haya llegado hasta dónde se podía haber esperado de un investigador como 
Maurice Testard, y dentro de un ambiente tan propicio para ello como la Sor- 
bona y el Instituto Católico de París, donde es profesor. De todos modos, es- 
tamos frente a un trabajo serio, concienzudo y biem logrado. 

El tema, como afirma el autor, era ciertamente sugestivo, aunque se advier- 
ten al momento las dificultades que entraña. La finalidad del libro de Testard 
tiene por objeto la presencia de Cicerón en la obra de San Agustín, y en espe- 
cial la influencia de pensamiento del orador romano en el Obispo africano. Esta 
influencia se muestra en el parecido estilístico de ambos autores, que es una 
consecuencia lógica de la semejanza de pensamiento. Por eso el autor, lógica- 
mente, ha podido afirmar que «Cicerón no ha sido el maestro de estilo de San 
Agustín, sino en cuanto había sido y seguía siendo, quizá, el maestro de pen- 
samiento». 

En la primera parte Testard estudia el influjo de Cicerón en la formación 
de San Agustín. Es un estudio sobre la evolución espiritual del Santo, y en 
especial sobre la conversión: Así analiza el descubrimiento de Cicerón; el 
«élan» intelectual del discípulo de Cicerón; el escepticismo académico cicero- 
niano; Cicerón y la vida moral de Agustín; Cicerón y la lectura de los libros 
platónicos en la formación de Agustín. En la segunda parte se ocupa de la 
influencia de Cicerón en la obra del Santo, y analiza las citas explícitas o im- 
plícitas que se encuentran en San Agustín. El segundo volumen recoge todas 
estas citas. Pero no es tan sólo por una serie o lista de citas las que ha recogi- 
do Maurice Testard, sino que ha tratado de interpretarlas e insertarlas dentro 
del pensamiento y la obra agustiniana. La obra no es tan sólo un amasijo de 
citas ciceronianas en la obra agustiniana, sino que ha trazado los métodos de 
citaciones, la manera o modos que tiene San Agustín para citar a Cicerón. Nos 
describe los juicios que ha merecido Cicerón para San Agustín; detalla la do- 
cumentación ciceroniana de que podía disponer el Santo. Es un libro de sumo 
interés para quien desee conocer las relaciones entre los dos representantes del 
elasicismo y del cristianismo. Es una obra concebida con seriedad y llevada a 
cabo con serenidad de juicio por un estudioso y perfecto conocedor de la cul- 
tura pagama y cristiana de los primeros siglos. 

De la lectura de este libro y de los muchos textos aue el autor ha ido re- 
cogiendo pacientemente de toda la obra agustiniana se podría sacar tal vez 
una conclusión falsa, en el sentido que se podría creer que Agustín es cicero- 
niano en todos los aspectos. Indudablemente, la imfluencia del escritor romano 
sobre nuestro Santo ha sido muy grande, pero nos parece que Testard ha 
exagerado tal vez la impresión que saca el lector. Si bien las citas ciceronianas 
en la obra de San Agustín son muy numerosas, podemos explicar la presencia 
de esas citas sin tener que acudir necesariamente a una influencia de pensa- 
miento y menos de estilo. Como afirma el mismo autor, en toda esa influencia 
externa no es difícil descubrir un fondo de doctrina o de pensamientos, e in- 
cluso de construcciones estilísticas, que se pueden encontrar en el acervo co- 
mún de cultura y civilización romana. 

En el caso presente, como en otros semejantes, es muy fácil dejarse enga- 
fiar por la falta de perspectiva que permite apreciar cada una de las épocas 
del escritor, o cada uma de las obras —de la misma época, pero dirigidas a 
públicos diversos— en su verdadero lugar y sentido. Así no es extraño que 
encontremos estilos diversos acordes eon las diferentes etapas de un escritor. 
En el caso concreto de Agustín la evolución estilística es manifiesta, según 


(%) TesTaRD, Maurice, Saint Agustin et Cicéron, vol. 1: Cicéron dans la formatton 
et dans Voeuvre de saint Augustin, IV-392 págs.; vol. 11: Répertoire de textes, X-144 
páginas. Paris (£TUDES AUGUSTINIENNES), 1958, rca. 
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atendamos a los diálogos de Casiciaco O a las obras de su madurez científica, 
en los últimos años de su vida. Y esa misma evolución se manifiesta en las 
obras dirigidas a un público culto y selecto y las que escribe para personas 
vulgares o incultas. A 

Además es muy difícil poder hablar propiamente de una influencia única 
en San Agustín. No es que Testard excluya la influencia de otros autores. Pero 
de la lectura de estos dos cuidados volúmenes se saca la conclusión de que 
Cicerón ocupa un lugar primerísimo y principal en la formación estilística. 
Aun con esta afirmación o impresión podemos estar de acuerdo, pero con la 
condición de no excluir el influjo de otros autores que de una manera menos 
clara han formado el estilo agustiniano. Y es muy curioso notar —cosa que no 
ha hecho Testard— que el dominio de las influencias ciceronianas no es tan 
amplio como se pudiera creer a la simple lectura de este libro. Casi se podría 
hablar con el mismo derecho de una independencia absoluta agustiniana, en 
relación con la obra ciceroniana, Ambas afirmaciones son igualmente ciertas, 
y sólo depende la exactitud de las mismas del punto de vista que se adopte. 
Es decir, que en determinados aspectos, en determinadas obras, en determina- 
dos puntos agustinianos encontramos una influencia clara y evidente de Cice- 
rón. Pero esa influencia, ya estilística ya doctrinal, desaparece en otras obras 
y en otros aspectos de la inmensa producción agustiniama. 

De todos modos, estamos frente a una obra esencial para el conocimiento 
del influjo ciceroniano en San Agustín. Al través de los diversos estados de 
la formación o evolución espiritual, intelectual y estilística agustiniana, no 
es difícil sorprender claros y evidentes ejemplos de la influencia ciceroniana, 
que se puede remontar hasta los años de la formación escolar del santo. El 
libro, aun con los pequeños errores de método que señalamos, contiene un 
inapreciable valor para cotejar, en su justo punto, estos dos representantes 
de la cultura pagana y cristiana. Los detalles pueden no satisfacer a un crítico 
exigente, pero la impresión general es muy buena, y el libro es indispensable 
para quien se interese en estos problemas. 


* *  * 


SAN AGUSTÍN Y LA LIBERTAD (*) 


La obra que presentamos es um estudio de la libertad en relación con San 
Agustín. Hoy como antaño, el hombre siente un vivo deseo de libertad. Po- 
dríamos decir que las guerras han sido otros tantos intentos de conseguir la 
libertad perdida o de fortificar la libertad de que se disfrutaba, Pero esta 
misma libertad puede entenderse como «libertad de algo externo que nos opri- 
me» O como «libertad para ser lo que se desea». En la actualidad no está muy 
claro el sentido preciso de la palabra, y la comfusión sobre el significado de 
la palabra puede ser el efecto o la causa de la imprecisión del sentido mismo 
del hombre. Podemos admitir que no hay verdadera concepción dinámica del 
hombre sin una exacta noción de la libertad. Y si bien es de interés especula- 
tivo, no carece de una capital importancia en el campo de la realidad. 

Podemos decir que en todos los tiempos ha sido un tema de actualidad el 
problema de la libertad humana, Los pensadores de todos los tiempos, los fi- 
lósofos y los teólogos, se han ocupado de la realidad de la libertad. A veces 
se han enfrentado con a libertad, como problema que debía ser resuelto; otras 
se han acercado a la libertad como a un misterio que despertaba la admiración. 
Y al igual que no todos los filósofos han acertado a resolver el misterio del 
hombre, también en el misterioso campo de la libertad humana ha quedado 
algo O mucho envuelto en las sombras de lo descomocido. En la medida que 
el hombre experiencia de la libertad y anhelos de ser libre, tratará de com- 
e, significado de dicha palabra. 

El libro de Clark se centra principalmente en el estudio de Agustí 
que puede considerarse como el paladín de la verdadera a let 


X%) CLARK, Mary T., Augustine, Philosopher of Freedom: A tud 
Philosophy, Tournai (DESCLEE COMPANY), 1958, XII-274 págs., 400 0 o pe 
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del amor de Dios. Claro que la autora —es una religiosa americana— comprende 
la dificultad o casi imposibilidad de ofrecer los aspectos teológicos totales de 
la libertad en San Agustín. No se trata tanto de saber qué es lo que se puede 
enseñar sobre la libertad, cuanto lo que San Agustín ha expuesto en sus obras, 
analizando la doctrina agustiniana en relación con ciertas características filo- 
sóficas que le precedieron y siguieron. Dada la importancia que la libertad 
ocupa en los escritos agustinianos, en especial los escritos contra los pelagia- 
mos, la autora estudia la noción de libertad en los textos del Santo, dentro del 
contexto de sus obras, comparándola y contrastándola luego con las doctrinas 
de Plotino, de San Anselmo y de Santo Tomás de Aquino. Ciertamente esta com- 
paración nos lleva a la conclusión que Agustín fué más independiente de Plo- 
tino de lo que se ha podido pensar, al mismo tiempo que se ve que San Ansel- 
mo y Santo Tomás han seguido muy de cerca las doctrinas agustinianas sobre 
la libertad. 

La obra comprende tres partes, claramente delimitadas. En la primera se 
estudia la noción de libertad en los filósofos pagamos, sobre todo en Platón, 
Aristóteles y Plotino. La segunda parte trata de la doctrina agustiniana sobre 
la libertad, partiendo de la obra De libero Arbitrio para llegar, al través de 
los diálogos de Casiciaco, a las Confesiones. Se estudia también, en esa parte, 
la génesis de la doctrina agustiniana de la libertad, la libertad em sentido teo- 
lógico y sus implicaciones filosóficas. Tiene un capítulo muy interesante en 
que se enfrentan Plotino y San Agustín, y se ponen de manifiesto las seme- 
janzas que existen entre ambos autores, mediante un análisis detallado de las 
Enéadas de Plotino y las obras de San Agustín, que ponme de relieve una se- 
mejanza en la terminología al mismo tiempo que una divergencia real en el 
tema de la libertad. En la parte tercera el autor estudia lg noción de la libertad 
después de San Agustín, principalmente mediamte el cotejo de las doctrinas 
agustinianas y las de San Anselmo y las de Santo Tomás de Aquino. Se dedica 
un capítulo a la visión de la libertad en el siglo xx. 

La obra se presenta muy atrayente, tanto por el tema en sí mismo, como 
por el desarrollo que ha sabido comunicarle el autor. Ha tenido gran empeño 
en renovar la tradición cristiana y en hacer asequible al lector moderno los 
tesoros que se encierran en las obras agustinianas. Además ha estado muy afor- 
tunada la M. Clark al escoger un tema de tanta actualidad como es la libertad, 
tam explotada por los existencialistas y negada, con frecuencia, en los regíme- 
nes totalitarios. El libro tiene la virtud de poner de manifiesto el genio uni- 
versal de San Agustín y la necesidad que siente el hombre moderno de cono- 
cer a Dios y conocerse a sí mismo. Necesidad y lema que había expuesto ya el 
santo, y al que había ajustado su vida y sus obras. 

Sin pretender ser un estudio exhaustivo y definitivo sobre la materia, la 
obra que reseñamos se enfrenta con un tema que siempre interesa por igual 
a los hombres de todos los tiempos y de todas creencias. La autora ha sabido 
salir airosa en la exposición, no del todo fácil, de las doctrinas agustirganas. 
Claro que en la elaboración de su tesis ha contado con la sabia dirección del 
P. Henry, del Instituto Católico de París, uno de los mejores conocedores de 
las doctrinas plotiniamas en sus relaciones con San Agustín. Además ha sabido 
disponer de una bibliografía selecta, que es la mejor garantía. Pero no se ha 
limitado a lo que han dicho otros autores, antes que ella, sino que se ha in- 
troducido en las obras originales con rara maestría. Por eso su estudio con- 
tiene la seriedad de un análisis profundo hermanado con la amenidad y viveza 
de la exposición. 

La obra abre un amplio horizonte para estudios posteriores sobre el tema 
actual y acuciante de la libertad, desde unas perspectivas agustinianas. A pesar 
de los estudios dedicados al tema, no conocemos otra obra que entrañe una 
discusión más viva y concreta que esta de M. T. Clark. Dentro de poco ofre- 
ceremos la traducción española de esta obra, que ha de encontrar un extenso 
círculo de lectores, interesados en los temas de Dios, del hombre y de la li- 


bertad. , 
Fr. José OROZ RETA 
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La teología o el saber de salvación (*) 


Sin duda este Manual de la Biblioteca del Pensamiento actual de Las Edi- 
ciones Rialp será uno de los más estimados por el público hispanoamericano. 

El Dr. Schmaus va a la cabeza de los teólogos católicos actuales en Alema- 
nia y fuera de ella, porque su especulación teológica armoniza las dos condi- 
ciones muy esenciales para esta clase de libros: la tradición y la novedad, o 
adaptación a la mentalidad de los tiempos actuales. El lema vetera novis augere 
ha estado muy presente en el autor de estos dos volúmenes de teología dogmá- 
tica sobre Dios Creador y la Gracia divina. 

Una de sus novedades, es la cabida que da en el texto a los Padres Griegog, 
los cuales en el movimiento teológico de nuestro tiempo, han contribuído al 
desarrollo y renovación especulativa religiosa. Ellos son acreedores a nuestra 
estima, no sólo por la unión del Oriente y Occidente, que es uno de las aspi- 
raciones de hoy, sino también porque son auténticos Padres de la Iglesia, cuya 
contemplación irradia la luz y el calor del Espíritu Santo. Sus profundas in- 
tuiciones religiosas, ascéticas y místicas, gozan de perenne vigor. Sobre el 
efecto más formal de la gracia divina por ejemplo, esto es, la deificación, ellos 
escribieron y predicaron una doctrina, cuyas fórmulas ha meditado justamente 
la teología de Occidente. Por eso satisface advertir que el Dr. Schmaus en su 
teología cita largos pasajes de los Padres Orientales. Digo largos, porque en 
oposición a otros autores de Manuales de este tipo, que sólo se contentan con 
frases cortas, desgajadas del contexto, él inserta los textos, como partes orgá- 
nicas de un todo, que se debe tener presente. Otra novedad de este Manual es 
el cruce entre el pemsamiento teológico y el religioso, que descuidan la mayor 
parte de los tratadistas de teología, contentándose con la exposición que lla- 
man científica de las ideas. En el Dr. Schmaus, representante en este de la 
tradición teológica moderna de Alemania, se nota el esfuerzo constante para 
ponerse en contacto con el homo religiosus. 

Porque en realidad la teología ha de servir ante todo para estimular las 
fuerzas espirituales del hombre, como viático de la peregrinación dialéctica 
para los buscadores de Dios. De aquí el frecuente uso que hace Schmaus de 
autores religiosos, que quizá no son considerados como pensadores o exposi- 
tores sistemáticos de la fe cristiana; pero han trabajado con fruto para hacer 
accesible al hombre moderno el contenido de las realidades divinas. A esta ca- 
tegoría pertenecen autores como Newmamn, R. Guardini, P. Lippert, C. Adam, 
Rademacher, A. Stolz, B. Háring... Estos escritores de una sensibilidad fina y 
vibrante, hablan al hombre moderno con un lenguaje inteligible y suasorio y 
es justo darles un puesto en los manuales de la cultura teológica 

A ellos hay que sumar también otros muchos, meritorios de estudios mono- 
gráficos sobre las más diversas materias teológicas, bíblicas, histórico-críticas, 
ascéticas, religiosas, que contienen tal vez la última palabra en la investiga- 
ción de hoy. El teólogo no puede dispensarse del conocimiento de los muchos 
investigadores especialistas, que va contribuyendo al esclarecimiento de las ver- 
dades divinas, iluminando y precisando puntos oscuros, rectificando antiguas 
interpretaciones, ambientando mejor las doctrinas en los cuadros históricos en 


(*) Scumaus, Michael, Teología dogmática. 11: Dios Creador. Madrid (EDICIONES 
RIALP), 1959, 460 págs. Precio, 175 ptas.—Teología dogmática. Y: La gracia divina, 
Madrid (EDICIONES RIALP), 1959, 486 págs. 
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que nacieron y se desarrollaron, descubriendo nuevas vetas de tradiciones _ecle- 
siásticas. El Dr. Schmaus tiene presente todo esto; por eso su bibliografía es 
tan copiosa, lo mismo en estudios monográficos sobre las más diversas mate- 
rias teológicas o colindantes con ellas, lo mismo que en revistas científicas, de- 
dicadas a la teología. Afortunadamente en la versión no se descuida la mención 
de los investigadores españoles, que se han distinguido o distinguieron en estas 
clases de trabajos. 

Con lo cual ya se da a entender la novedad de muchos aspectos que pre- 
senta la especulación del Dr. Schmaus. Así en le volumen de la gracia se es- 
tudian todos los problemas clásicos de la teología de la gracia. Pero el autor 
sigue un método, una terminología, y un camino expositivo personal y da real- 
ce a aspectos positivos, que le agradecerán los lectores de hoy. Véanse algunas 
muestras: La gracia es el más profundo perfeccionamiento de la naturaleza 
humana. La fecundidad de la comunión con Dios en el hombre que vive en 
gracia. Actividad cristiana e imitación de Cristo. La configuración del mundo. 
A propósito de lo último dice: «A cada uno le ha sido confiado por el Padre 
Celestial la configuración de una parte del mundo. Debe cuidarla con el cui- 
dado y conciencia con que los hijos cuidan la propiedad y herencia de sus 
padres. Toda conducta absurda y descuidada frente a las cosas del mundo es 
una lesión de amor al Padre Celestial. La comfiguración el mundo ocurre en 
la configuración del oficio o profesión, de la familia, de la nación o estado». 

Y a este propósito sigue haciendo sus reflexiones sobre la obligación de ser- 
vir al mundo y amarlo, porque el cristianismo nos es un puro espiritualismo, 
y ha recibido de Dios la misión de rescatar todas las cosas, de perfeccionar a 
los hombres y al mundo en la medida en que es perfectible dentro de los lí- 
mites del transcurso temporal. Esto es lo que llama también el autor imprimir 
la gloria de Cristo en las cosas del mundo. La gracia impone al hombre la tarea 
de embellecer el mundo con su propia hermosura y la de las cosas que le ro- 
dean, irradiando sobre ellas su acción transformadora y benéfica. Expuesta 
así la teología de la gracia abre una ancha y luminosa vía al conocimiento y 
estima de las realidades divimas y humanas, revelándonos la grandeza de Cristo 
y la dignidad del hombre. Con estas explicaciones, que nacen de la entraña 
misma de las verdades reveladas, sin duda la teología católica se humaniza, 
perdiendo la hierática frialdad con que la exhiben muchos de sus expositores 
antiguos y modernos. Al mismo tiempo se conquista muchos prosélitos seglares, 
abriéndoles el gusto y el apetito de estos alimentos celestiales. 

Sin duda este es uno de los méritos más señalados de esta obra del doctor 
Schmaus, y su fruto será cosechado en ambientes católicos muy vastos. 

El Dr. Schmaus tiene un capítulo interesante titulado. La posición del diablo 
en la historia de la salvación. Pues al diablo ha de vencerse con la palabra de 
Dios, hecha arma de luz, es decir, teología. 


Y para esta formación cultural teológica ayudan mucho los volúmenes del 
doctor Schmaus, y contribuyen a calentar la atmósfera de apatía e indiferen- 
cia de los laicos hacia la más amable y formadora de las ciencias. 

Los dos volúmenes, anunciados aquí, iluminan una problemática sumamen- 
te interesante, que abraza los dos órdenes natural y sobrenatural y sus rela- 
ciones entre sí, revelándonos dos aspectos del ser divino y de su actividad: la 
creación y la santificación; o en otros términos, la creación y la recreación, 
o restauración. Tanto los temas de la creación como de la santificación tienen 
profunda resonancia en la personalidad de cada uno. 

Las verdades divinas labran y deifican a los hombres. Desinteresarse de 
ellas es un signo indubitable de superficialidad y de ligereza mental. 

Por eso, libros como los del Dr. Schmaus constituyen la verdadera biblio- 
teca del pensamiento y de la formación cultural en el más noble y alto sentido 
que la cultura puede tomar en los labios humanos. Saber cosas de Dios y del 
alma es una ciencia de salvación. Y eso es lo que necesitan los hombres de hoy 
perdidos en las tinieblas de una noche oscura, porque no saben de dónde vie- 
nen ni a dónde van por los ambajes innumerables de la cultura. Pues cabal- 
mente la teología católica es la ciencia del principio, del medio y del fin El 
católico culto sabe de dónde viene, a dónde va y por dónde debe ir. Y esta 
es la sabiduría en que nos amaestran los libros del Dr. Schmaus. 


VICTORINO CAPÁNAGA 


Miguel F. Sciacca a los veinte años de su 
magisterio universitario (*) 


Un grupo de discípulos y admiradores del filósofo italiano, Miguel F. Sciac- 
ca, le han hecho un homenaje com motivo de su vigésimo año de magisterio, 
estudiando diversos aspectos de su pensamiento en una serie de artículos, que 
han sido recopilados y publicados por M. T. Antonelli y M. Schiavone, 

La variedad de los estudios, en italiano, francés, inglés, español, alemán, 
portugués, indica bien el arraigo y la influencia de Sciacca en el ambiente uni- 
versitario y filosófico del mundo actual. 

Sciacca por su temperamento cálido y vibrante, por la riqueza temática que 
desenvuelve en sus libros, por la pasión teorética y religiosa que lleva a los 
dominios de sus indagaciones, por la noble meta de «integralidad» a que or- 
dena su producción literaria, y por el humanismo sincero, con que afronta 
los más arduos problemas del mumdo de hoy, posee sin duda, dotes egregias 
de magisterio, que han creado en torno a él un ambiente de escuela y un clima 
de simpatía. En los países de habla española es uno de los filósofos cristianos 
actuales más leídos sin duda. 

En este volumen se refleja bien el ámbito de su influencia y de su especu- 
lación filosófica predilecta. Los problemas máximos y eternos le atraen y ocu- 
pan. Es historiador de la filosofía y filósofo al mismo tiempo, com su sistema 
propio de poderosa unidad y trabazón lógica en sus partes. 

Trascendencia e inmanencia, verdad e interioridad, interioridad y espiritua- 
lidad, existencia de Dios, cultura y humanismo, agustinismo, universo espiri- 
tual: tales son los argumentos principales estudiados en este libro, en que han 
colaborado C. Abranches, A. Basave, F. del Valle, 1. Boda, R. Caponigri, 
B. Delfgaauw, O, N, Derisi, W. Eberowicz, A. Forest, G. Galli, J. Moreau. 

Como quiera que la filosofía de Sciacca, lo mismo que la de S. Agustín, lleva 
un cuño personal de itinerario espiritual, el trabajo de los colaboradores es- 
pañoles apunta a lo íntimo y profundo en el pensamiento del profesor sici- 
liano. En este aspecto su librito, tan denso de ideas y perspectivas, Interioridad 
objetiva, es su semblanza filosófica, pues describe el proceso de su dialéctica 
para subir de la interioridad a la trascendencia. De la gmoseología y metafísica 
asciende F. Sciacca a la teología, a la existencia de Dios, mezclándose en su 
itinerario elementos gentilianos, agustinianos, rosminianos y pascalianos. En 
el ámbito del problema de la interioridad se centra lo más robusto y origimal 
de la especulación del filósofo italiano que formula una filosofía de la integra- 
lidad, es decir, una filosofía del espíritu «como unidad real y viviente de todas 
las formas de la actividad espiritual del hombre. Todo acto espiritual es sinté- 
tico e integral». La integralidad revela en Sciacca una gran sensibilidad para 
todos los problemas humanos, sim excluir el del destino eterno del hombre, 
que es una de los máximos para el pensamiento sano. 


(*) ANTONELLI-SCHIAVONE, Studi in onore di M. F. Sciacca. Milano (MARZORATTI 
EDITORE), 1959, 248 págs. 
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En estos estudios constantemente se alude a S. Agustín, porque Sciacca hace 
profesión de agustinismo. Los artículos de Abranches sobre la prueba de la 
existencia por la vida del espíritu, de Basave-Del Valle y de Caponigri, así 
como el de Aimé Forest sobre la Verdad y la interioridad en Sciacca nos ayu- 
dan a comprender las relaciones entre S. Agustín y el pensador italiano. 

Para ambos la presencia de la verdad en la conciencia ha sido un estímulo 
constante de meditación y de sorpresa. La relación esencial del espíritu con la 
verdad, su presentación como norma y ley del pensamiento o de la actividad 
pensadora, su superioridad y trascendencia con respecto al espíritu, han obli- 
gado a los dos a salir del mismo espíritu y a buscar su último fundamento 
en un Ser superior, que es Dios. Sin duda, reflejan el pensamiento agustiniano 
estas palabras de nuestro filósofo: «El ente inteligente intuye verdades nece- 
sarias, inmutables y absolutas; el ente inteligente, contigente y finito, no pue- 
de mi crear, ni recibir de las cosas por medio de los sentidos, las verdades 
absolutas que intuye: luego existe la Verdad en sí, necesaria, inmutable, abso- 
luta, que es Dios». Así resume su argumento en su libro «La existencia de 
Dios» (Tucumán, Buenos Aires, 1955). 

Verdad, interioridad, espiritualidad, divinidad se enlazan íntimamente en 
la especulación de S. Agustín y de Sciacca. De aquí nace también el profundo 
sentimiento personalista y humanista de la filosofía en ambos pensadores. 

«En pos de S. Agustín de Pascal y de Rosmini, y en parte del mismo San- 
to Tomás, pero con una fuerza original de su vigoroso espíritu, Sciacca es uno 
de los grandes filósofos católicos comtemporáneos, que más han trabajado por 
la constitución de un auténtico humanismo cristiano, por el reencuentro de los 
valores sobrenaturales del cristianismo, en los que por sobreabundancia, en- 
contrarán aquellos valores espirituales perdidos en una auténtica cultura hu- 
mana.» 

Así se expresa Derisi en su estudio, presentando a Sciacca como ejemplo 
de una realización teórica y práctica del humanismo cristiano. Del terreno especu- 
lativo Sciacca ha descendido a los problemas de la civilización y de la Iglesia, 
siempre con el fin de abrir caminos al mundo modermo para que llegue a re- 
cibir el mensaje de Cristo. 

Wenceslao Eberowicz trata expresamente del agustinismo de Sciacca, estu- 
diándolo en su monografía, S. Agostino, y otros trabajos como S. Augustin et 
le Neoplatonisme, Il principio della Metafisica di S. Agostino e i tentativi me- 
tafisici del pensiero moderno, etc. «Sciacca estudia preferentemente la doctrina 
agustiniana del hombre. Analiza el problema de la interioridad y de la auto- 
conciencia sobre todo en su aspecto metafísico que ofrece una gran importancia 
sicológica y cognitiva. Su mérito es verdaderamente excepcional, cuando se 
trata de exponer la concepción del hombre en S. Agustím. Si lo ha logrado se 
debe a su nueva interpretación de la influencia plotiniana en el hijo de Mó- 
nica.» A esta conclusión llega Eberowicz. 

Por aquí puede concluirse la importancia de estos estudios, no sólo porque 
nos imtroducen en la problemática de un filósofo católico de altos vuelos, sino 
también porque nos ayudan a conocer la penetración agustiniana en el pensa- 
miento contemporáneo. 


VICTORINO CAPÁNAGA 
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LAZZATI, Giuseppe Sapienza cristiana. Pa 
, , gine scelte di S. Agostino, Mil 
CIETA EDITRICE VITA E PENSIERO), 1959, 108 págs. ei ra 


José Lazzati, Profesor Ordinario de literatura cristiana antigua en la Universidad 
Católica de Milán, presenta en este libro una antología sapiencial de S. Agustín para 
uso sobre todo de estudiantes universitarios. Un antiguo profesor de retórica es to- 
mado como guía para la formación universitaria de los jóvenes. El 25.0 aniversario 
de la fundación del «Augustinianum», de la misma Universidad, ha dado motivo a la 
formación y publicación de esta colección antológica. El P. Agustín Gemelli, devoto del 
santo doctor, inspiró sin duda la idea, porque el itinerario espiritual de S. Agustín en las 
páginas recogidas en este volumen —dice Lazzati— puede resultar también hoy un 
modelo de extraordinaria vitalidad para la investigación, que es un ideal común de 
los estudiantes de esta Universidad. 

Se trata, pues, de una ordenación sistemática de algunos textos, no de fácil com- 
prensión, porque señalan las cimas más altas del pensamiento agustiniano, cuales son 
las relativas a la sabiduría y a la felicidad. ñ 

Por eso la antología se abre con unas páginas profundas sobre la unidad. Esta es 
la más alta conquista de la formación personal y de la cultura. 

Nihil est autem esse quam unum esse. Itaque in quantum quidquid adipiscitur uni- 
tatem in tantum est. Las palabras que encabezan las «Confesiones»: Tu fecisti nos ad 
te et inquietum est cor nostrum, donec requiescat in Te, están presentes en todo el 
itinerario espiritual de San Agustín y en esta colección antológica. Aun sin ser exten- 
sa, recoge con hábil mano lo más sustancioso de las obras agustinianas sobre la uni- 
dad, la sabiduría como visión y fruición de la unidad en Cristo, la felicidad, la ciencia, 
los motivos del estudio, las disposiciones para la sabiduría, acabando con la estupenda 
plegaria de los Soliloquios, que es en verdad la oración o plegaria del investigador y 
del amante de la sabiduría. 

El libro es útil a toda clase de personas instruídas, pero sobre todo a los univer- 


sitarios. Vita e Pensiero presta un buen servicio a la cultura católica y agustiniana. 
V. CAPÁNAGA 


PONTET, Maurice, S. 1., Saint Augustin. Textes choisis et presentes par le P. M. P. 
Sermons sur Saint Jean, Namur (Belgique) (LES EDITIONS DU SOLEIL LEVANT), 


1958, 181 págs. 


El P. M. Pontet es ya conocido por sus estudios sobre San Agustín como predicador. 
Aquí nos ofrece y presenta algunos fragmentos de los sermones sobre el Evangelio de 
San Juan, en la muy bella edición Les Editions du Soleil Levant, de Namur. En el 
prefacio dispone al lector para gustar las páginas traducidas. San Agustín tuvo pre- 
dilección por el Evangelio de San Juan sin duda porque fué muy contemplativo de la 
Verdad Encarnada. Su Evangelio espiritual era un gran manjar para el paladar del co- 
mientarista, que ante todo y sobre todo buscaba el espíritu, aunque sin desestimar la 
carne, como los maniqueos y los platónicos. 

A lo largo de los Tratados sobre San Juan resplandecen siempre dos hechos: la 
caída del Hombre en Adán y la redención por Jesucristo y su gracia. El pensamiento 
agustiniano gira en torno a estos dos misterios, para creerlos firmemente y alcan- 
zar de ellos algún vislumbre de inteligencia, según es posible en esta vida. Por eso 
la fe ilumina la historia universal y nuestra historia. 

Estas páginas traducidas por Pontet contienen la medula misma de la espiritua- 
lidad cristiana sobre el valor del Verbo hecho carne, el camino que lleva a Dios, sobre 
la espiritualidad divina, sobre el sentido de los milagros, sobre la Eucaristía, la hu- 
mildad, el atractivo de la gracia, el amor del mundo invisible, sobre la luz espiritual, 
sobre el Buen Pastor, sobre el Espíritu Santo, sobre la vida activa y contemplativa... 

El lector puede gustar aquí en esta elegante edición, que halaga los ojos, muchos 
textos verdaderamente clásicos de San Agustín, que han meditado los cristianos de 
todos los tiempos, sin duda porque ellos irradian calor, fuerza y vida. Nos hacen sabo- 
rear las verdades más profundas de nuestra fe, tal como las entendió y expresó el ge- 
nio religioso de San Agustín. 

Por eso la colección «Les Ecrits des Saints» ha incluído estas páginas, que consti- 
tuyen un alimento sustancial para la piedad católica, y al mismo tieripo nos ponen 


en Contacto directo uno de los escritores más saboreados por la Cristiandad. 
V, CAPÁNAGA 


AVRELII AVGVSTINI, S., Quaestionum in Heptateuchum libri VII; Locutionum in Hep- 
tateuchum libro VIl; De octo quaestionibus ex Veteri Testamento (Corpus Chris- 
tianorum, series lat. XXXII), Turnholti (TYP. BREPOLS), 1958, XVII*-LXXXIV- 


504 págs. 


El Corpus Christianorum se va enriqueciendo poco a poco con nuevas ediciones. Es 
ciérto que son muchísimas las dificultades de todo género que hay que vencer hasta 
poder ofrecer al lector una edición crítica, según las exigencias de la crítica textual 
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moderna. Los monjes de la abadía de San Pedro de Steenbrugge, con esta paciencia 
benédictina que les caracteriza, van abriendo un amplio horizonte a los estudios pa- 
trísticos con la edición de los Santos Padres. El volumen que reseñamos recoge escri- 
tos agustinianos de la madurez del santo, ya que, según los críticos, datan de los 
años 419-420. Una edición crítica tiene ya un especial interés, aunque no siempre se 
pueden dar a conocer las ventajas o los defectos de la misma en una simple recen- 
sión, y además en una revista no especializada, precisamente, en crítica textual. Por 
lo tanto, vamos a limitarnos a las características generales de la misma. 

El prólogo es, como ocurre en estos casos, muy breve y trata de analizar los me- 
dios que sirven para establecer el texto lo más exacto posible. Para el editor, al igual 
que para los maurinos, el Codex Corbeiensis —ahora Parisinus 12.168— es el más 
antiguo y el de mayor importancia, ya que procede en línea recta del libro que empleó 
Eugipio en el siglo vi. El editor aduce las razones en que consta que efectivamente en- 
tre el Corbeiendis y el libro que empleó Eugipio hay una relación directa. Analiza 
luego las características de los códices que ha empleado en la edición: los p y N, 258, 
V, U, L, T. A pesar de ser el único que contiene el texto completo de las Quaestionum 
y de las Locutionum, el editor no ha tenido ocasión de compulsar este códice, que 
tampoco fué empleado por los Maurinos, y muy poco por Zycha. Sin duda alguna las 
Excerpta de Eugipio constituyen un documento valiosísimo para determinar el verda- 
dero texto, ya que el libro que empleó Eugipio se remonta casi a la misma época de 
San Agustín, y es mucho más antiguo que los demás códices que poseemos. Por lo 
tanto, es una buena piedra de toque para apreciar el valor de los otros códices. 

El autor ha empleado todas las fuentes de los Maurinos y de la edición del Corpus 
Vindobonense. Como ninguno de los manuscritos o de las fuentes tenía una autoridad 
absoluta, el editor ha tenido que vencer grandes dificultades para ofrecernos una edi- 
ción nueva y crítica, superior ciertamente a las ya existentes. Por primera vez se 
publican en esta edición los títulos de los capítulos tal como se conservan en los ma- 
nuscritos, además de la serie que había recogido en su edición Ascensio, y que era 
más oscura y tardía. Al no tener a la vista los códices empleados, no podemos com- 
parar el texto, que en algunos casos —sobre todo tiempos de verbos— no parece 
exacto. De todos modos, Fraipont ha hecho una edición nueva que, aun con las im- 
perfecciones inevitables en estos casos, es la mejor. Termina el libro con unos índices 
de los lugares de la Sagrada Escritura y de los autores citados. 

Fr. Jos Oroz RETA 


SANT'AGOSTINO, Le Confessioni (tradotte da Onorato Tescari), Torino (SOCIETA 
EDITRICE INTERNAZIONALE), 1958, 626 págs., rca., L. 1.000. 


Las Confesiones de San Agustín han conseguido un puesto de honor en la litera- 
tura filosófico-religiosa de Italia en nuestro tiempo, ora en antologías con introduc- 
ciones de muy notables pensadores, ora en versiones completas, entre las cuales so- 
bresale la del profesor de Literatura O. Tescari, cuya cuarta edición corregida ofrece 
este volumen de la S. E. 1., de Turín. 

En las diferentes ediciones el autor ha ido aumentando sus anotaciones, pero sin 
cargar el texto y conservando el tamaño primero de la colección. 

En una introducción erudita el autor nos ofrece brevemente la vida de San Agus- 
tín, el fin de las Confesiones, las citas bíblicas, la conversión del Santo, el texto de 
las Confesiones con las principales variantes. Al frente de cada libro va un breye su- 
mario, donde se indica el argumento del mismo. La mayor parte de las notas son 
comentarios de San Agustín por el mismo San Agustín, el cual en otros libros suyos 
ha repetido las ideas o temas de las Confesiones. 

La versión se caracteriza por su adherencia al texto y a la vez por la elegancia 
y corrección con que está hecha. Tescari, gran humanista latino, posee un tacto par- 
ticular para pesar las palabras textuales y darles la equivalencia justa y el brillo con 
que fulguran en la boca y en la pluma de San Agustín. 

Este conjunto de cualidades hacen muy estimable esta versión de la S. E. I., tan 
"benemérita de la cultura religiosa en Italia. 


Y. Co. 


RIBER, Lorenzo, San Agustín: Confesiones (traducción, prólogo y notas de L. E) 
Madrid (AGUILAR), 1957, 5.* ed., 767 págs. 


Justamente ha apreciado el público español la versión de las Confesiones de L. Ri- 
ber, publicada en las ediciones de Aguilar. Con ser un libro tan difícil para la versión 
a cualquiera lengua, L. Riber logró darnos una expresión animada y valiente a los 
pensamientos del gran Doctor. 

Sin duda podrán hallarse inexactitudes en la versión, examinada con lupa de crí- 
tico exigente; pero en su conjunto responde al gusto de los lectores actuales. Los 
títulos mismos de los capítulos son un acierto de expresiones cautivadoras y un ape- 
ritivo para el paladar de la curiosidad. 


Cierto que las Confesiones no son de lectura fácil. Pero Riber tiene una mano hábil 
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“para el condimento literario, un ingenio rico de sales mediterráneas y gracias latinas. 
Por eso todo lo que ha salido de sus manos tiene un sabor y enjundia original. 

Y ha sido una suerte que un poeta y literato de tan depurado gusto, tan fino ca- 
tador de esencias clásicas, haya puesto sus manos en la prosa ardiente y tumultuosa, 
«le muchedumbre de sabores, cual es la prosa de las Confesiones. A la versión del 
texto precede un prólogo magnífico, que nos prepara para gustar la miel de la obra 
inmortal. En cambio, las notas no ofrecen mérito particular. Tal vez no quiso el tra- 
ductor aumentar y cargar el volumen del texto con aportaciones onerosas. Porque las 
«Confesiones piden un comentador de múltiples saberes, por el caudal de riquezas que 
atesoran; un conocedor de las cosas de Dios y de los hombres, por lo mucho humano 
y divino que a cada paso sorprende a los lectores. San Agustín se mueve en alturas 
y profundidades vertiginosas, como pensador religioso y psicólogo terrible de la na- 
turaleza lapsa. Hay mucho pensamiento y mucha belleza expresiva en la descripción 
«le su itinerario espiritual. Riber nos ha dado una versión que ayuda para el primer 
contacto con el texto y el ideario de las Confesiones, engolosinando aun a los alejados 
de esta clase de libros, para retenerlos en el cautiverio suave de su estilo. 


V. CAPÁNAGA 


-AURELIUS AUGUSTINUS, Geburt des Lichtes. Eine Weihnachtspredigt (BEURONER 
KUNTSVERLAG), 1958, 19 págs. 


Ilustrado con bellísimos cuadros de la pintura alemana, el P. Bonifacio Fis- 
«her, O. S. B., de la abadía de Beuron, ofrece la versión alemana de este natalicio 
sermón de San Agustín, muy extendido por los homiliarios de la Edad Media. Aun- 
«que se dudó de su autenticidad, el P. Lambot lo ha restituído a San Agustín, publi- 
«cando su texto crítico. 

Es un sermón muy propio para conocer el estilo de San Agustín, lleno de antítesis, 
de asonancias y de juegos verbales. En él se hallan las célebres palabras, tan repe- 
tidas: Lacta, Mater, Christum, et Dominum nostrum et cibum. Lacta panem de caelo 
wenientem et in praesepi positum, velut piorum cibaria ¡umentorum... Lacta Eum qui 
talem fecit te ut et ipse fieret in te, qui tibi et munus fecunditatis attulit conceptus 
«et donum virginitatis non abstulit natus... 

Este fragmento se halla repetido en otros sermones o acomodaciones hechas por 
Jos predicadores medievales. 

Víctor MASINO 


ARBESMANN, Dr. Rudolph, O. S. A.: Aurelius Augustinus. Der Nutzen des Fastens, 
Wiúrzburg (AUGUSTINUS-VERLAG), 1958, 45 págs. 


La Editorial Augustinus, de los Padres Agustinos de Wiirzburg, publica en hermoso 
“volumen la primera versión alemana del opúsculo de San Agustín De utilitate ieiunii. 
El P. R. Arbesmann lo ha enriquecido con una docta introducción y comentarios. Si- 
-guiendo a los críticos modernos, el P. Arbesmann adjudica a San Agustín la paterni- 
dad de este tratado, que utilizan como fuente autores modernos, como E. Bickel, 
.3. Mausbach, H. Pope, A. Zumkeller, Combés, Van der Meer. En 1951 el Dr. S. D. Ruegg 
lo publicó con el texto corregido, introducción y notas: S. Aurelii áAugustini de utili- 
tate ieiunii. A Text with a Translation, introduction and Commentary (Patristic Stu4 
dies 85) The Catholic University of America. Washington. Map A q 

Según Ruegg, este tratado pertenece a San Agustín. El análisis de sus estilo y 
jorma, así como su contenido, revelan la paternidad agustiniana. 4 

El P. Arbesmann apoya esta opinión, robusteciéndola con nuevas aportaciones ana- 
Jíticas, y cronológicamente pone su redacción en mayo del año 411, apoyándose en las 
aplicaciones que San Agustín hace en favor de la campaña unionista de la Iglesia. 

El libro se divide en tres secciones, que comprenden la introducción, la versión 
alemana y los comentarios, : E 

En los comentarios realza el valor del librito, que trata de la esencia y utilidad 
«lel ayuno, con aplicaciones prácticas a diversos problemas apostólicos de su tiempo. 
El opúsculo contiene ideas muy fundamentales para la fe y la piedad cristiana. El 
ayuno no es cosa puramente negativa, sino ofrenda de sacrificio en el alto sentido en 
«que lo define en la Ciudad de Dios (X, 6), como obra realizada para unirnos y vivir 
en santa sociedad con Dios. $ 

El caballero que monta un caballo de sangre muy viva y no lo puede someter al 
freno, lo desbrava y domina con la sustracción de alimentos; así el peregrino de la 
Ciudad Santa de Jerusalén refrena y modera la carne para que no se precipite en los 

S mal y malogre su viaje. ' 
O ata e eñar contra la carne, como si fuera un principio sustancial malo, 
al estilo maniqueo. La carne y el espíritu forman una unidad conyugal. Est. ergo diet 
guoddam coniugium spiritus et carnis. Pero a consecuencia del pecado hereditario, falta 
en ellos el orden de equilibrio, que se trata de restablecer con el ayuno. y 
¿ El ayuno cristiano es muy diferente del ayuno de los judíos, paganos y herejes. 
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Particularmente el ayuno cristiano tiene también una aplicación apostólica para Im- 
char contra los herejes y conseguir la unión de la Iglesia. 

El opúsculo es plenamente actual por las muchas ideas que contiene, y el P. Ar- 
besmann le ha dado en la presentación y comentarios una atrayente modernidad. Esto. 
confirma el tópico corriente según el cual San Agustín es un hombre moderno. 


Y. CAPÁNAGA 


PRZYWARA, Erich, $. 1., Ignatianisch, Frankfurt a. Main (VERLAG JOSEPH KNECHT),. 
1956, 150 págs. 


Comprende este libro cuatro estudios, publicados con motivo del cuarto centenarig. 
de la fundación de la Compañía de Jesús. En él aparece el P. Przywara como el es- 
critor original y fuerte de siempre, con su estilo plástico y maduro, con su formz. 
mentis, que aplica la filosofía de la polaridad a las cuestiones que toca. La figura de 
San Ignacio es examinada desde cuatro ángulos de visión: los teologúmenos de Es- 
paña, los oficios litúrgicos, la Compañía de Jesús y el careo con San Agustín en sus 
contrastes y analogías. 

Por teologúmenos entiende Przywara lo que se ha dicho de Dios o lo que Dios ha 
dicho de Sí mismo. España ha vivido de la palabra de Dios y ha dicho palabras «ii- 
vinas al mundo frente al Islam, a la Reforma y a la Revolución moderna. Santo Do- 
mingo, el Carmelo, San Ignacio de Loyola, Donoso Cortés, son tipos representativos 
de España. San Ignacio encarna el radicalismo español del amor y de la entrega total 
al servicio de la más alta Majestad. Mientras la dialéctica del espíritu germánico siente 
la fascinación de la inquietud insaciable y del movimiento de la vida interna, la dia- 
léctica española se ha esforzado por el salto de la trascendencia del espíritu para subir 
a Dios, el transcende te ipsum agustiniano. Salto dialéctico que en el lenguaje espi- 
ritual se llama ofrenda, sacrificio, servicio. 

Este espíritu de trascendencia de sí mismo para servir al más alto Señor califica 
la espiritualidad ignaciana. 

Por otra parte, la liturgia con rara habilidad suele apuntar a lo más esencial dé 
las fisonomías de los santos. El Oficio y la Misa propios de San Ignacio nos descubrem 
su mejor intimidad. El ideal de la gloria de Dios domina en ellos, obligando a Sar 
Ignacio a negarse a sí mismo, a despreciarse, a anularse ante la divina Majestad. Tam:- 
bién aquí reina la dialéctica de la propia negación y del salto, exigida por la grandeza 
de Dios. 

Gloria, majestad, Nombre de Jesús, alabanza, servicio, fuego (ignem veni mittere), 
caridad, Cruz, sacrificium laudis, constituyen los pilares de la espiritualidad ignaciana, 
que hereda también la Compañía, conservando el mejor retrato del Santo Fundador. 

En su último estudio carea Przywara al autor de los Ejercicios con San Agustím, 
«pues todos los movimientos más decisivos se dan en el Occidente, como una resm- 
rrección de su espíritu». Pero siendo San Agustín un espíritu tan rico y universal 
con muy pocos admite una superposición total de dimensiones o aspectos. 

Por eso surgen los contrastes juntamente con las armonías. 3 

Así se ha reprochado a San Ignacio de haber suprimido en el Occidente el santua- 
rio de la Verdad, amada por sí misma, para suplirlo pur un régimen seco de fines y 
obligaciones, al estilo del fascismo y bolchevismo. Al ideal de la contemplación se hz- 
sustituído un finalismo utilitario. 

En este aspecto Przywara propone algunos contrastes entre el espíritu de San Agus- 
tín y el de San Ignacio. Tales son, por ejemplo, el pathos de la verdad, buscada e- 
intuída en sí misma e identificada con Dios, que ha dado vida a las corrientes del 
agustinismo medieval; la Verdad de Dios que se refleja en la verdad del mundo, cuya: 
más gloriosa epifanía es Cristo, Verdad hecha carne: la verdad del mundo que im- 
plica la verdad del hombre, es decir, el hombre del deseo, de la búsqueda, de la 
inquietud, de la atracción divina, que en sus funciones más originarias, memoria sui 
intellectus sui, voluntas sui, siente el aguijón de lo absoluto, que es interior a lo 
más íntimo del hombre, interior intimis meis. Aquí se inserta la doctrina de la imago 


o que es gran punto de enlace con la doctrina y espiritualidad de San Ignacio. 
e Loyola. 


El espíritu de Loyola engruesa este caudal agustiniano, como se ye por todo el: 
proceso de los Ejercicios, en las diversas etapas purgativa, iluminativa y unitiva que 
recorren. 

Desde aquí los enlaces de San Agustín e Ignacio se multiplican e i 
hombre y del mundo y el indifferenter uti de San Agustín 0 A 2% A 
prósperos que en los adversos. Hay un gemeinsam Dynamische im Augustinischen wie: 
Ignatianischen, un modo común de concebir el dinamismo del espíritu, hecho a imagen 
de la Trinidad. El semper quaerere de San Agustín corresponde a la exigencia igna- 
ciana de ir siempre adelante, «no queriendo ni buscando otra cosa en todo y por 
todo sino la mayor alabanza y la gloria de Dios». La Majestad divina, el Deus semper - 
maior, lo mismo en la búsqueda que en el servicio y alabanza, no permite tregua: es. 
un ritmo de crecimiento y ascensión sin fin. «Quánto más nuestra ánima se halla más 
sola y apartada, se hace más apta para se acercar y llegar a su Criador y Señor; 
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y quanto más así se allega, 
vina y suma bondad.» 


Este dinamismo sin fin tiene su fundamento en San Pablo y desemboca al cabo 
en aquel dinamismo abisal (abyssaler Dynamismus) que tiene su particular brillo en 
la tragedia de la Pasión de Cristo, en el Christus deformis agustiniano y en el Cristo 
ignaciano «todo vituperio y pobreza». Desde aquí el alma se dispone para el grán 
pS la trascendencia en lo oscuro de la misericordia y de la justicia inescrutables 

e Dios. . 

Como Przywara es un filósofo de tan caudalosa y rica vena, es muy difícil seguirle 
en los vuelos de su filosofía de la polaridad, con que siempre discurre, pareciendo a 
veces un hegeliano en la forma de presentar sus pensamientos. Pero siempre es un 
pensador profundo e interesante, y quizá hoy el mejor conocedor católico de la pro- 
blemática del hombre religioso de nuestro tiempo. 


más se dispone para recibir gracias y dones de la su di- 


VICTORINO CAPÁNAGA 


ORBE, Antonio, S. 1., Dios habla en el silencio, Madrid (EDITORIAL RAZÓN Y 
FE, S. A.), 1959, 304 págs. 


La Biblioteca de: Espiritualidad, de Razón y Fe, se ha enriquecido con este libro 
del P. A. Orbe, quien. recogiendo la herencia de unas fichas agustinianas del llorado 
P. Zámeza sobre el silencio interior, ha dado expresión a algunas finas vivencias es- 
pirituales. El mencionado P. Zameza, cuya alma era un arpa delicada que resonaba 
tan exaltadamente al contacto con las palabras de San Agustín, hubiera puesto segu- 
ramente otra música a esta letra agustiniana. Nos hubiera dado un retrato de su espí- 
ritu, una historia íntima de sus silencios y de sus palabras interiores. El vivió en 
dulce contacto con el alma de San Agustín y al calor de su experiencia católica y 
humanísima. ' . 

+, El. P. Orbe también sabe vibrar al unísono con el gran Doctor y ha puesto una 
música deliciosa a los textos recogidos por su hermano en religión. Por todas las 
páginas de este libro corre un aura de intimidad agustiniana. Se trata en él ae temas 
espirituales y de diálogos interiores con el Señor. «Yo escribí para alivio del lector. 
Le.he puesto en contacto con uno de los seres psicológicamente más ricos y hermosos. 
El alma de San Agustín es un mar donde gustosamente nada cualquiera como en 
océano. propio. Sus amarguras son de todos. Su oleaje también. Pero sobre todo sus 
intimidades abisales. Las páginas de San Agustín difunden el bien con la inmensidad 
del imar: Dilatan el alma «con la caridad de Dios.» Con este tono solemne y grave, 
el P. Orbe discurre a lo largo del libro, cabalgando en los textos agustinianos. Pero 
pone en ellos mucha intimidad propia y mucho rezumo de experiencia personal. Los 
temas del silencio sobre el cual discurre son de profundidad y de altura, ya que 
altura y profundidad en las cosas espirituales son lo mismo. El silencio de Dios, que 
habla: su Palabra eterna y origina una sociedad y compañía de Tres silenciosos, que 
se abrazan; el silencio eterno con que nos ama Dios, pensándonos, escogiéndonos y 
amándonos en Cristo, su Unigénito, para formar una sociedad eterna de amadores 
divinos, que es la Iglesia; el silencio de los nueve meses, en el sagrario escondido 
de la Virgen de Nazaret; el silencio en la cueva de Belén; la hormiga de Dios, que 
recoge en el silencio, y el misterio del grano de trigo, que se pudre en lo secreto de 
la tierra, con muerte sosegada y lenta; el silencio de la amistad, el silencio de la Eu- 
caristía y el de la resurrección: he aquí los temas principales sobre los cuales va 
discurriendo el autor al calor de sus experiencias y de las ideas agustinianas. A estas 
altiplanicies del espíritu nos eleva él para señorear con la vista muy extensas latitu- 
des. Hay capítulos que tienen más enjundia agustiniana. Así la gran alegoría de la 
hormiga de Dios, tan llena de luces y consolaciones para el alma cristiana, despliega 
toda su gracia en manos del Padre Orbe. Y lo mismo digamos de la del grano de 
trigo. Son profundos misterios de la vida los que se. alumbran con estas intuiciones 
agustinianas. San Agustín suele decir que es noche nuestra vida, pero también hay 
en ella sus iluminaciones. Humildes criaturas, como las hormigas, nos dan sus lecciones 
y amonestaciones. 


Aunque estas elevadas lecciones invitan al silencio, sin embargo, constantemente 
en ellas se alude a la multitud, es decir, al Cuerpo Místico de Cristo. El alma recogida 
y verdaderamente cristiana busca y ama este roce de muchedumbre, de los seguidores 
de Cristo, que tienen una sola esperanza y un corazón. Aquí la multitud no estorba 
al silencio, sino le ayuda. Por eso el Padre Orbe frecuentemente alude a la doctrina 
del Cuerpo Místico, del que fué portavoz el Obispo de Hipona, para que se «ame 
«aquella comunión o sociedad de la que se ha dicho: Había en ellas para Dios 
un solo corazón y una sola alma». ¡Con qué profundidad cristiana enseñó siem- 
pre el Santo que el alma de cada uno pertenece a todos, y que las almas de todos 
pertenecen a cada uno, para formar todas juntas la Única alma de Cristo! (Epist. 243, 4.) 

Airear estos temas del silencio en tiempos como los nuestros, tan aturdidos por 
el tumulto y el vocerío de las muchedumbres, y por el estruendo de las máquinas, es 
sin duda una labor higiénica y caritativa, como es heroico vivir en estas regiones, 


donde resuena la voz de Dios. Por eso agradecemos al Padre Orbe y al Padre Zameza 


su noble invitación. : a 
VICTORINO CAPÁNAGA 
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SCIAMANNINI, Raniero, O. F. M. Conv., La contuizione bonaventuriana, Firenze (EDI- 
TRICE «CITA DI VITA»), 1957, 121 págs. ; 


En este libro, tan bellamente presentado por las Ediciones de la Revista Francisca- 
na «Citá di Vita», el P. Sciamannini, muy conocido en Italia por sus estudios de pro- 
paganda católica en el laicado, se propone ilustrar la gnoseología de San Buenaventura, 
definiendo el sentido genuino y unívoco del acto misterioso de conocer, que con un 
término singular es llamado «contuitio», contuición. San Agustín en sus profundas 
especulaciones sobre la Trinidad había empleado la misma palabra, que en el Doctor 
franciscano equivale a la intuición analógica de Dios, en que todos nuestros juicios 
de valor terminan o aluden a un absoluto entrevisto en las criaturas. Como tal se 
opone a la intuición directa e inmediata atribuída por algunos a San Buenaventura. 
Así la palabra contuición excluye todo ontologismo, aunque a veces las expresiones 
aisladas puedan sugerir una sospecha de intuición ontológica del Creador. 

Para su estudio, el P. Sciamannini trata los aspectos fundamentales de la contui- 
ción bonaventuriana: los fundamentos, la contuición natural y sobrenatural, el objeto 
de las dos contemplaciones, la comparación entre la vía de San Buenaventura y la 
franciscana. 

Familiar es en la metafísica del franciscano la triple existencia de las cosas: en 
la mente de Dios, en las mentes creadas y en sus géneros propios. 

Por eso el ejemplarismo constituye el centro metafísico de la doctrina de San Buen- 
aventura: las cosas son resplandores e imágenes del Ejemplar eterno. 

Las razones eternas o divinos ejemplares no sólo constituyen un principio de dlu- 
minación, sino también un término ideal de adecuación, porque el espíritu humano 
descansa en la verdad y el bien absoluto, que se trasluce en las verdades y valores 
de la creación. Por eso hay una contuición o aprehensión de las razones eternas en 
las cosas. La luz de lo absoluto irradia en las operaciones superiores del espíritu. De 
aquí la ascensión a Dios, por el camino de las criaturas por las vías del raciocinio, de 
la experiencia y del entendimiento: rationabiliter, experimentabiliter, intelligentialiter. 

Más en el itinerario de la mente a Dios, no sólo hay despliegue de fuerza o acti- 
vidades propias, sino también una ayuda natural o sobrenatural para que el espíritu 
llegue a su meta de llegada. Ubi deficit natura supplet Dei gratuita influentia. Aquí 
la vida espiritual se abre a nuevas perspectivas sobrenaturales, en que no: cabe poner 
límites, porque es el amor de Dios el que toma parte. La gracia dilata ontológica- 
mente las capacidades de la naturaleza dando a gustar a Dios de un modo entera- 
mente superior a todo conato natural: es la saporatio experimentalis boni et dulcis 
cognitio. ¿ 

Así la naturaleza y la sobrenaturaleza aunque distintas entre sí, se comunican y 
entrelazan. La razón está llamada a la más alta contemplación y goce de Dios. 

Estos temas hallan en el P. Sciamannini un expositor lúcido y vigoroso. 

Por la conexión que tiene la gnoseología agustiniana con la de San Buenaventura 
es superfluo advertir que el presente estudio presta ayuda también a los estudiosos 
del pensamiento del Doctor africano. 


V. CAPÁNAGA 


SARTORI, Luigi, Teologia della Storia, Padova (GREGORIANA EDITRICE), 1956, 117 
páginas. 


Este breve estudio de L. Sortori es una introducción muy útil para conocer la 
teología de la Historia, que se ha hecho objeto de grande interés en nuestro tiempo. 
Hasta los principios del Apostolado se quieren deducir de” la teología de la historia; 
La intención del autor más que crítica es expositiva, aunque no faltan observaciones 
críticas sobre las posiciones tomadas por los diversos autores. Sartori no es partidiario 
de que se haga de la Teología de la historia una rama científica independiente: forma 
parte de la teología científica, en íntima relación con los tratados de la Providencia, 
de la Iglesia y de la Escatología. 

: Con una exposición lúcida trata de los temas fundamentales de la teología de la 
historia: la razón y el misterio de la Providencia, la Biblia y la historia, la historia 
y los Padres de la Iglesia, la historia y la vida de la Iglesia. Da justo realce a los 
aspectos históricos revelados en la Biblia a lo largo del proceso de la revelación, in- 
sistiendo en los Profetas, y en el Nuevo Testamento. Particular interés ofrece la ti- 
pología bíblica, en que se dan anticipaciones, no sólo de la historia del Mesías, sino 
también sugestiones valiosas para la acción apostólica y misionera de la Iglesia. 

Los Padres de la Iglesia ofrecen también materiales abundantes para esta rama 
de la teología. Ellos tienen una concepción de la historia y de su desarrollo. Particu- 
larmente San Agustín «ha recogido lo mejor de la especulación de los Padres ante- 
riores y Escritores eclesiásticos y ha hecho prevalecer en la Iglesia la interpretación 
dialéctico-progresiva de la historia». Los conceptos de la Creación, del pecado original 
NE redención son fundamentales en su pensamiento. Así como el Cristocentrismo. 
La Historia antigua converge hacia Cristo: y después de El, nace la Iglesia, para gm- 
pulsar todos los movimientos sanos de la humanidad en orden a un fin superior e 
ulterior, que será el triunfo de la Ciudad de Dios. 
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Por _eso la Historia y la Iglesia se enlazan íntimamente. Ella infunde y educa al 
hombre para la más viva conciencia histórica. 

El fenómeno de la conversión de San Agustín por ejemplo representa «un itinera- 
rio psicológico hacia la conciencia histórica». Creación, redención, Parusía: he aquí 
las tres etapas de la historia cuya clave están en las manos de la Iglesia. La Encar- 
nación es el hecho central del proceso histórico juntamente con el Sacrificio en la 
Cruz. En ella se recapitula lo antiguo, se inicia una nueva era espiritual, cuya conelu- 
sión será la vida eterna, corona de la historia. 

Por ser una obra de síntesis, en este libro se proponen problemas y se indican 
soluciones, para que el lector las asimile o excluya con un esfuerzo personal de me- 
ditación. Y esto mismo hace más recomendable su lectura. 

V. CAPÁNAGA 


FANFANI, Ludovico, Teología para seglares (trad. de Ramiro Abella y Fernando 
Soria), vol. II: El Verbo Encarnado, La Santísima Virgen, La gracia, Madrid (EDI- 
CIONES STVDIVM), 1959, 352 págs., rca., 75 ptas. 


En otro número de AVGVSTINVS nos ocupamos del primer volumen de esta obra 
del P. Fanfani, conocida autoridad en el campo del Derecho Canónigo y de la Teología 
Moral. Sin duda alguna ha sido un acierto muy grande traducir esta obra, ya que 
en los seglares se nota un verdadero interés por conocer los fundamentos de sus 
creencias religiosas y por adquirir una formación teológica más amplia. De ahí la 
necesidad que se siente en los medios cultos de obras teológicas que, prescindiendo de 
las cuestiones disputadas en las aulas, contengan toda la doctrina teológica, expuesta 
con la debida profundidad y seriedad. No es suficiente, en nuestros tiempos aquel tipo 
de manuales que se estudian en el bachillerato ni el texto que solo contiene los rudi- 
mentós de la asignatura de religión que se estudian en la niñez. Al igual que en los 
demás campos del saber humano se precisan libros extensos donde pueda resolver 
sus dudas o ampliar sus conocimientos el lector moderno. 

El volumen segundo contiene la doctrina sobre el Verbo Encarnado, sobre la San- 
tísima Virgen y sobre la gracia. Para el autor no hay dificultades en la exposición, 
done se hermanan por igual la claridad y la profundidad, con un interés explícito 
de hacer fácil y asequible a todos la doctrina expuesta. Creemos, sinceramente, que 
consigue su finalidad, y cualquier lector de mediana cultura puede adentrarse en las 
páginas de esta obra sin temor a verse engañado o sorprendido por la oscuridad. En 
su exposición sigue de cerca a Santo Tomás de Aquino, cuyos argumentos siguen te- 
niendo vigencia en nuestros tiempos. Tal vez se note un poco de falta de amenidad 
en la exposición, pero el autor ha querido sobre todo esclarecer las verdades, aten- 
diendo más al entendimiento que a la voluntad. 

En los dos últimos volúmenes de la obra se van a tratar los Sacramentos, la Igle- 
sia y los: Novísimos. Con estos cuatro tomos, puede darse por satisfecho cualquier lec- 
tor culto que desee fundamentar las verdades de su religión. Esperamos, pues, poder 
ocuparnos de los volúmenes que faltan, en nuestros próximos números, pues ya están 
impresos. 

Fr. JosÉ Oroz RETA 


STIEGLECKER, Hermann, Die Glaubenslehre des Islam, Munchen-Paderborn-Wien 
(FERDINAND SCHONINGH), 1959, 160 págs. 


Este libro del Dr. Hermann Stieglecker está escrito para los orientalistas, instrue- 
tores religiosos, profesores de teología, estudiosos de la ciencia e historia de las re- 
ligiones, y también para los laicos interesados en la cultura histórico-religiosa. Es 
uha exposición sistemática del pensamiento religioso del Islam, que comienza por los 
atributos positivos y negativos de Dios. Sabido es, que los teólogos del Islam han hecho 
a Dios objeto de altas especulaciones. La existencia de Dios se expone con su prueba 
cosmológica sobre todo. Al Ghazzali ha sido uno de los expositores más lucidos de 
esta prueba. Para Al Ghazzali, el universo es un libro de los atributos divinos. El 
firmamento, el cuerpo humano, el mundo de las aves, de los animales corpulentos 
y de los animales pequeños llevan su pensamiento a Dios. 

Se asombra del reino de las abejas. «Tú no podrías hallar un vaso en que se pu- 
diera conservar la miel como en la cera.» Lo mismo las moscas, las arañas, etc., están 
llenas de maravillas en su estructura y en sus acciones. Ñ 

Naturalmente, en torno a los problemas del ser de Dios han surgido diferentes 
sectas de pensadores con diferentes concepciones. Así los Asharitas y Mutacelitas com- 
baten entre sí para definir el ser divino. Los primeros dicen: «Dios es sabio, porque 
tiene una sabiduría; es poderoso, porque tiene potencia; es voluntarioso, porque tiene 
+votuntad». En cambio, los segundos se expresan de este modo: «Dios es sabio por su 
ésencia, poderoso por su esencia, etc.». Ni falta un tercero que dice: «Dios es sabio 
por Eu sabiduría, poderoso por su poder, pero la sabiduría y el poder son el mismo 


Dios». * 
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Como se ve es una lucha dialéctica por expresar la simplicidad divina en la fórmula 
que mejor se acomode al ser divino. Ñ 

La ciencia divina, la creación, el mal en el mundo, el oído y las manos de Dios, 
y sobre todo, la palabra divina han ocupado mucho el pensamiento de los filósofos del 
Islam, esforzándose por llegar a una concepción sumamente espiritual del Creador. 

Naturalmente, no han faltado tampoco sus herejes, como Huhammed ibn Karran, 
para quien Dios es un ser corpóreo, encerrado en los límites del espacio. También 
tiene importancia en el Islam la cuestión del libre albedrío y de las obras humanas, 
en que se han dividido los filósofos en tres grupos: los Gabritas, los Asharitas y los 
Mutacelitas. Los primeros dicen: tanto la intención como la obra íntegra es cosa de 
Dios. Los segundos piensan: la intención pertenece al hombre, pero la obra .a Dios. 
Los terceros atribuyen tanto la intención como la obra al mismo hombre. 

El autor expone cada una de estas teorías y las razones en que se apoyan sus aser- 
tos, según los más autorizados pensadores del Islam. 

Con la cuestión citada se enlazan el problema del origen del bien y del mal, así 
como la utilidad de la oración, de tanta importancia en la doctrina y religión de 
Mahoma. 

Como puede verse el libro que elogiamos es un compendio de teología islámica, 
de utilidad para los estudiosos de la cultura religiosa. 

V, CAPÁNAGA 


BARGELLINI, Piero, 1 Santi del giorno, Firenze (VALLECCHI EDITORE), 1969, 
752 págs., ferza edizione riveduta, con 32 tabule a colori, 4.000 liras. 


Estos Santos del día del gran escritor católico italiano, Piero Bargellini, bien me- 
recen el lujo de presentación con que los ha publicado el editor Vallecchi. Numerosos 
cuadros de color, del mejor arte italiano, acompañan el desfile de los Santos del dta. 
Los ojos, el entendimiento, el corazón y la fantasía se pasean regaladamente por estas 
páginas tan lúcidas, tan amenas, y de una sensibilidad moderna, aplicada a la hagio, 
grafía cristiana. 

Bargellini es habilísimo para los retratos de los Santos. Sus conocimientos de la 
literatura religiosa, de la historia medieval, del arte, su pericia descriptiva, manifes- 
tada ya en tantas obras, que le han ganado un vastísimo público de lectores, el éxito 
de su libro anterior: Santi come uomini, le han dado un grande dominio de la intui: 
ción psicológica y del arte de hacer retratos espirituales. Los Santos del día. fueron 
presentados al público italiano a lo largo del año 1957 en las emisiones de la Radio- 
difusión italiana (RAI) para gozo y consuelo de innumerables oyentes de todas clases. 

Sólo por seguir la prosa límpida y musical de Bargellini, se desperezaban muchos 
radioyentes. Con los 365 perfiles de Santos, transmitidos por la Radio, se ha formado, 
a petición de muchísimos que siguieron la emisión, el presente espléndido volumen, 
que se publica en tercera edición revisada. 

Su hijo mayor le ayudó en la tarea: «Bienaventurado el hombre que.puede apo- 
yarse en su hijo. También de esto tengo yo que dar gracias a Dios, que ha sido inmen- 
samente generoso conmigo». : co ñ : 

Las semblanzas de los Santos son breves, de dos páginas escasas cada una. . Pero 
Bargellini sabe captar bien los rasgos y presentarlos al gusto moderno. La leyenda 
la historia, el arte, la liturgia, la teología, el conocimiento de las costumbres, la poesía, 
todo le sirve para conseguir su fin. ] 

Su estilo va rápido y derecho al alma de los santos. Ni faltan toques y. llamamien- 
tos a la piedad. Así por ejemplo en la fiesta de los Angeles Custodios: «La Iglesia 
ha dictado una de las más bellas plegarias al Angel Custodio. Dice así: Angel de Dios 
que eres mi custodio... Es la plegaria de este día, fiesta de los Angeles custodios. 
Debía ser la plegaria de cada día. El saludo al mejor compañero de nuestra jornada 
y de nuestra vida». , 

Los cuadros en color son de grandes artistas, como Giotto, Fray Angéli - 
zetti, Masccio, Duccio de Boninsegna, P. della Francesca, Gozzoli, ME Paren 


El libro de Bargellini puede considerarse como una joya de la i i 
tiana de nuestro tiempo. des Oia po ma 


V. CAPÁNAGA 


VARIOS, ¿Por qué me hice Sacerdote? Encuesta dirigida 
1 ¿ 1 ? por Jorge Ramó 
Sanz Vila, Colección Hinnení, Salamanca (EDICIONES SÍGUEMB), 1059, NT 


El e de E libro recuerda la anécdota de Fulton Sheen 
ron por qué se hizo sacerdote. Y él contestó: «La pregunta pr cuesti 
una falsa luz. Supone que yo me hubiera hecho Aa PO ÓN Sin 
duda los directores de esta encuesta se dieron cuenta de esta inexactitud o falso modo 
de presentar la cuestión. Y lo mismo digamos de los sacerdotes que han respondido 
la encuesta. Naturalmente nadie ha caído en la ingenuidad de creerse que él se Ss 
hecho a sí mismo sacerdote, o que el sacerdocio"no' sea un insigne don celestial 


cuando le pregunta- 


_—n— 
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En todos los testimonios aquí reunidos, se da el debido realce a la acción de la 
«Z3Facia, que prepara los caminos misteriosos de los que suben al altar. 

La colección de respuestas nos da un libro ameno y estimulante, para despertar 
«muevas vocaciones y hacer sentir al pueblo cristiano la dignidad del sacerdocio. Al mis: 
mo tiempo contiene datos curiosos para una psicología de la vocación sacerdotal. 

Es, pues, este libro un canto a la gracia de Dios, un canto a la familia cristiana, 
“en donde siempre maduran las buenas vocaciones, un canto al sacerdocio católico, 
«cuyas glorias se celebran en todas sus páginas. 

Hoy que el gusto de las biografías y de las revelaciones psicológicas y la literatura 
«de las conversiones constituyen un pábulo tan sabroso para el paladar de los lectores, 
21 presente libro ofrece una serie de historias y de aventuras espirituales del más alto 
valor pedagógico y formativo. 

Su lectura es muy recomendable a toda clase de personas. 

Víctor MASINO 


'RAHNER, Hugo, Karl, Gebete der Einkehr, Salzburg (OTTO MULLER VERLAG), 1958, 
79 págs. 


Es una colección de oraciones que los dos hermanos jesuítas, Hugo y Carlos Rahner 
«compusieron para una misión de estudiantes, tenida en Friburgo de Br. en 1951. En 
«ellas se resumen en forma de plegaria las ideas principales expuestas durante los ejer- 
cicios, sobre la presencia de Dios, sobre Cristo, el pecado y la conciencia, la gracia 
y el juicio, la imitación de Cristo, el Espíritu Santo, la Eucaristía, el sacerdocio, el 
«estudio, la consagración a la Virgen, examen de cada día. La plegaria nace aquí, como 
Ae una íntima fuente, de las ideas teológicas meditadas. Las buenas cualidades que 
deben acompañar a la buena plegaria cristiana brillan en estas composiciones: el sen- 
“timiento de la presencia de Dios, y de su distancia infinita al mismo tiempo, el sen- 
“timiento de la propia indignidad y de la culpa, la necesidad del socorro divino, la 
«confianza en los méritos de Cristo, el temor del juicio, el deseo de la imitación de 
Cristo, la entrega afectuosa en la acción del Espíritu Santo que gobierna las almas. 

Aunque compuestas para estudiantes, estas plegarias sirven también para todo cris- 
tiano, por el elevado espíritu que respiran, moviéndose en el espacio luminoso de las 
-Yrandes verdades de nuestra fe. 

Por eso aprovecharán a todos, alimentando la fe, la esperanza y la caridad de los 
«Cristianos. 

V. CAPÁNAGA 


XCASAMASSA-MACCARRONE-OLIGER, Miscellanea Pio Paschini, Estudi di Storia Eccle- 
siastica, Roma (LATERARUM, an. XIV-XV), 1948-1949, 2 yvols., 500-452 págs., rca. 


En estos dos gruesos volúmenes se recogen una serie de estudios sobre la Historia 
«le la Iglesia que los autores dedican a Pio Paschini, al cumplir las setenta años. Dentro 
de los límites estrechos de una revista, no especializada en cuestiones de Historia Ecle- 
siástica, nos es imposible dar un juicio de cada uno de los 34 artículos que componen 
«esta Miscellanea «Pío Paschini». Ni siquiera podemos dar el índice completo de todos 
los artículos. Tan sólo queremos reconocer en todos ellos una profundidad y compe- 
tencia extraordinaria por parte de los autores, y un especial interés en gran parte 
de los artículos. Claro que, en una obra como esta, no faltan artículos que son de 
mera erudición científica, o que tratan de temas muy limitados y de un interés muy 
“particular. Sin embargo, encontramos artículos de un interés más general. De entre 
éstos queremos indicar los siguientes: «Interventions de saint Léon le Grand dans 
les affaires intérieures des Eglises orientales»; «Eucharistischer Kult und Messopfer. 
Ein Beitrag zur Geschichte des Wandels der eucharistischen Frómmigkeit»; «L'idée 
de la royauté du Christ au xix siéecle»;; «Il Papa Vicarius Christi». Testo e doctrina 
dal sec. xu al principio del xiv»; «San Tommaso More tra la Saga e il Mito», etc. 

Los dos volúmenes constituyen los años XIV y XV de la revista «Lauteranum», que 
edita la Facultad Teológica del Ponst. Ateneo Lateranense, de Roma. Entre los cola- 
boradores se cuentan profesores españoles, italianos, franceses, ingleses, alemanes. 
A los artículos precede una nota bio-bibliográfica del autor, y el índice del «cursus 
honorum» de este gran patrólogo. Ciertamente este hombre extraordinario en el cam- 
po de la Patrología y de la Historia Eclesiástica se merecía el homenaje de sus colegas, 
que han sabido en estos dog volúmenes ofrecer este rico presente de estudios. Aparte 
«de este valioso homenaje, creemos que la escuela que ha dejado Mons. Pio Paschini 
.es otro homenaje, diferente, pero valioso e importante como estos dos gruesos volú- 


, s, tan serios y tan profundos. ; 
pm Fr. José Oroz RETA 


BARRA, Giovanni, Psicologia dei sonvertiti, Roma (EDIZIONI PAOLINE), 279 págs., rús- 
tica, 500 liras. 


El' muy conocido publicista religioso italiano, G. Barra, presenta en este volumen de 
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las EDICIONES PAULINAS una síntesis de la psicología de los convertidos, expresada 
vivamente con testimonios de los mismos. Se trata de una psicología concreta, viva, rica, 
y llena de amenidad. El autor conoce la copiosa literatura de los convertidos de hoy, 
en cuya historia es un especialista, como lo muestran otros volúmenes publicados sobre 
el tema de las conversiones, y convertidos. Más que una psicología de sello científico, sama 
cuadros psicológicos los que pinta el autor sobre las lecciones de los convertidos, los 
descubrimientos que han hecho, las angustias y dificultades que han sentido, los ca- 
minos que llevan a la conversión, la influencia del corazón, de la voluntad y de la ra- 
zón en el retorno a Dios, la obra de Dios en las conversiones, y los motivos por que 
muchos no llegan a convertirse. 

No se estimará nunca lo bastante el valor de este género de libros, no sólo para co- 
nocer el espíritu humano, sino también los aspectos esenciales del Catolicismo. «La fe, 
como dice Nodencelle, da a los convertidos unos ojos nuevos para ver.» Y así, el Ca- 
tolicismo aparece a sus ojos como un nuevo mundo, lleno de sorpresas y maravillas. Lo 
que para los creyentes de siempre quizá ha dejado de ser cosa de admiración y asombro, 
para los que recobran la fe, se presenta lleno de novedad y atracción. Como escribe uno 
de los convertidos que aquí hablan, Evelyn Waugh: «Venid adentro. Vosotros no po- 
déis saber desde fuera lo que es la Iglesia... Mi vida desde entonces ha sido un viaje de 
descubrimientos deliciosos y sin fin en el imponente país donde ahora me hallo tan 
gusto mío». Estas sorpresas y descubrimientos ayudan también a los que viven ya alo- 
jados en la tierra de la fe a reconocer sus maravillas, a mirar y admirar de nuevo sus 
portentos. Los convertidos son como turistas, llenos de exaltación y maravilla, que nos 
ponderan nuestra propia morada y las riquezas de la casa de nuestra fe. 

Libros, como el de G. Barra, son estimulantes para la cultura religiosa. La literatura 
de las conversiones, es una de las ramas más lozanas de la cultura católica de hoy, 
por la alta calidad de los convertidos que en nuestro tiempo han abrazado la fe, coma 
Papini, T. Merton, Chesterton, Graham, S. Undset, Premio Nobel de 1928, F. Budenz,. 
Boothe Luce, Fulton Oursler, E. Zolli, F. Severi, M. F. Sciacca, F. Carnelutti... 

Estos pensadores y literatos de los países más cultos han dado testimonio de Cristw 
y de la yerdad con una fe ardorosa, que calienta a los tibios y alimenta la llama de loas 
fervorosos. 

En el presente libro se recogen los más bellos testimonios de los convertidos de nues- 
tro tiempo, que presentan la Iglesia católica llena de atractivo y fuerza vivificante. 

Por eso es este libro de apología, una revelación de los valores específicos del. Ca- 
tolicismo. 

VICTORINO CAPÁNAGA 


GIOVANNETTI, Alberto, Roma habla a la Iglesia del Silencio, Madrid (EDIC. STVDIVM).: 
1959, 326 págs., 75 ptas. 


Monseñor Giovannetti, de la Secretaría del Vaticano, nos ofrece en este libro el pem- 
samiento de Pío XII sobre la Iglesia perseguida. Nos presenta el panorama de la perse- 
cución en cada nación oprimida, para que podamos comprender las palabras de Su Samn- 
tidad a cada una de ellas. Va desfilando así la peripecia peculiar de cada grupo perse- 
guido en notas ágiles y exactas para una cabal comprensión de la concreta situación. De 
esta manera los documentos papales se degustan en todo su sabor y el alma se hinche- 
de un hálito heroico. Encíclicas, discursos, exhortaciones, radiomensajes, cartas..., Van 
definiendo el pensamiento de Pío XII. Un pensamiento que inculca la primacía del espí- 
ritu, la intransigencia obligatoria, la caridad en la oración para los enemigos y, sobre- 
todo, una voz de firme esperanza y de segura victoria de la Iglesia —«Esposa de Sam- 
gre»—. Todo el volumen es un testimonio palpitante de la vitalidad, en la persecución y 
en el dolor, de la Iglesia; de su perenne florecer sobre la sangre heroica de sus hijos. 
En el capítulo final nos presenta el pensamiento de Juan XXXIII, paralelo al de su am-. 
tecesor. Y completa este libro, tan aconsejable, un apéndice analítico de todos los da- 
cumentos. No es tan sólo un arsenal de datos y documentos, sino un libro animador, 
ejemplar, con su mensaje de fidelidad y heroísmo. 

FRAYLE 


CRIPPA, Erminio, SU: J., La Madonma del lavoro. Roma (EDIZIONI PAOLINBE), 1958, 
143 págs., rca., 1.000 liras. Con numerosas ilustraciones artísticas. 


Es una delicia pasar los ojos por libros como éste del P. Erminio Crippa, tan bella- 
mente presentado por las Ediciones Paulinas de Roma. El arte, el estilo, la foto- 
grafía, el argumento, todo ayuda para una amena excursión por sus páginas de tan ní- 
tida presentación tipográfica. Lo mismo el arte antiguo que el más moderno ofrecer: 
intuiciones acerca de María como trabajadora y los géneros de trabajo en que Ella se- 
ocupó en el mundo. Es uno de los méritos de este libro el habernos persuadido que lz 
iconografía mariana ha repetido lo mismo en Oriente que en Occidente el tema de lz 
Virgen laboriosa, ocupada en sus faenas domésticas. Así el culto mismo que ¡'actual- 
mente va tomando incremento sobre este aspecto de María en las clases operarias “apa- 
rece más que cómo una novedad, una restauración. La piedad cristiana se ha com- 
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placido en contemplar siempre a María atada a sus trabajos domésticos. Pero el Padre 
Crippa ha enriquecido el estudio con un conjunto muy rico de noticias sobre el trabajo 
en los tiempos de María, sobre la casa, y el ambiente de su trabajo, sobre los utensillos 
domésticos, sobre el guardarropa, dándonos una visión concreta de las ocupaciones de la 
Madre de Dios. Ella conoció bien las labores de una casa pobre y de artesanos. La 
molienda del trigo, que era un trabajo rudo, el amasamiento y la fermentación del 
pan, el cocimiento del mismo en forma de tortas delgadas sobre las brasas o en el 
horno doméstico: la rebusca y traída de la leña a casa, el suministro del agua para la 
cocina y el lavado de la ropa. tomándola en una fuente que distaba unos 800 metros del 
hogar, las labores de cocina para preparar los diferentes alimentos, el cuidado de los 
animales, que no faltaban aun en las casa de los pobres, la confección y cuidado de 
la ropa: todas estas y otras ocupaciones llenaron la existencia de la Madre de Dios. 

Un artista actual, Mario Barberis, ha pintado para los campesinos una «Virgen Se- 
gadora» con un haz de espigas en los brazos, en una visión original que trasfigura el 
trabajo de las manos en ofrenda y donación. Sin repugnancia se puede admitir que 
María fué segadora a jornal para servicio de otros, con el fin de ganar un salario y 
atender a las necesidades de la casa. 

Pero el trabajo de María tuvo un sello espiritual y corredentor, aumentando los mé- 
ritos de nuestra salvación. 

En suma, el libro de las Ediciones Paulinas, es de un gran valor histórico, instructivo 
y espiritual para nuestro tiempo ¡Qué cerca aparece la Madre de Dios de nuestras ma- 
dres comunes, atareadas en sus faenas de cada día, ganando el pan con el sudor de su 
rostro! Y esta es una visión de María que nos hacía falta para nuestro tiempo, para ali- 
vio y estímulo de tantas madres de obreros y mujeres empleadas en las tareas de lo: 
trabajos manuales. 

V. CAPÁNAGA 


CABODEVILA, José María. Ecce homo, Salamanca (EDIC. SIGUEME), 1960, 188 pá- 
ginas, rca, 50 ptas. 


Otro regalo sabroso del joven Cabodevila. Otro libro alentador, con mensaje de 
esperanza y alegría profunda, no de la fácil y barata. Otro libro de los que él va 
escribiendo con aliento apostólico. Un libro que es una oración. Una oración que 
recorre las catorce estaciones del Via-crucis, en recreación amorosa y sugestiva, con 
el Pórtico de una Meditación del Huerto, que sirve de apertura en humildad para ir 
siguiendo el camino sangriento del Señor. Estas meditaciones nos hacen profundizar 
en la. verdadera entraña de la Pasión, lejos de la anécdota fácil y sensiblera: el dolor, 
el rebajamiento, el oprobio, la humillación, en una palabra, el tremendo misterio de 
Jesucristo Dios- hombre. Y frente a Él, mejor, con Él, nosotros, nuestro miedo, nuestra 
insinceridad y nuestra cobardía. Junto a Él y con Él, hechos todos uno, un Cuerpo, a 
pesar de todo eso, o quizás, por eso. Para terminar con la conclusión esperanzadora 
de que sobre nuestro pobre corazón, sobre nuestra miseria, siempre reina algo mayor: 
La misericordia de Dios, que nos iguala con Jesucristo, el Hermano Mayor. No sólo 
es una grata lectura espiritual, es una meditación en la que van aflorando ante el 
Señor los más íntimos estratos del alma con acento de sinceridad y de gratitud. Libro 
aconsejable, tanto por sus ideas como por su claro estilo preciso y moderno. El libro 
lleva catorce láminas de las diferentes estaciones del Via-crucis y está presentado 


con elegancia y pulcritud, dentro de su sobriedad y sencillez. 
> FRAYLE 


DALOZ, Lucien, Le travail selon Saint Jean Chrysostome, Paris (P. LETHIELLEUX),. 
1959, 194 págs. 


La colección del P. Lethielleux «Teología Pastoral y Espiritualidad» se ha enrique- 
cido con el nuevo volumen sobre el trabajo según San Juan Crisóstomo, debido a 
L. Daloz. Es una contribución a la teología del trabajo que viene elaborándose actual- 
mente para responder a las necesidades de nuestro tiempo. El autor ha estudiado el 
trabajo en los Padres Antioquenos, y particularmente en San Juan Crisóstomo. El lec- 
tor se ve sorprendido por las muchas alusiones de este gran doctor oriental al tra- 
bajo y a los operarios. Hasta aparecen en sus sermones los sacerdotes trabajadores, 
a quien saluda el orador con una grande cordialidad. Ellos vivían en la campiña de 
Antioquía, dedicándose al cultivo de los campos y de las almas: «Considere el día 
de hoy como una grande fiesta por la presencia de nuestros hermanos. Vosotros po- 
dríais ver a estos hombres, ora unciendo los bueyes y Nevando el arado y abriendo 
profundos surcos en la tierra, ora subiendo al púlpito y cultivando las almas de los 
súbditos: ora cortando espinas con la hoz, ora escardando las almas de sus pecados. 
Porque ellos no se avergúenzan de las labores del campo, como los habitantes de 
nuestra ciudad. De lo que se avergúenzan es de la ociosidad, que ha traído todos los 
males». Pof donde puede verse la gran estima que el gran doctor tenía del trabajo 


man o de la ricultura. 
a de Daloz, escritas con gran erudición y competencia, se aprende 
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lo que San Juan Crisóstomo pensaba de la dignidad del trabajo, de que Cristo y San 
Pablo nos dieron ejemplo, y lo que significa en la historia de la salvación humana, 
en el estado inocente y en el del hombre caído, y el valor del reposo. El trabajo es 
también un gran factor de unión entre los hombres, así como tiene sus peligros como 
ocupación temporal, que desliga al hombre de las cosas eternas. | 

La imagen de Dios es fundamental en una teología del trabajo en los Padres an- 
tioquenos. Teología que tiene su valor para el día de hoy, tanto para comprender la 
dignidad del ejercicio de las actividades humanas en orden a una nueva riqueza de 
la creación, sino también para entender la penosidad del trabajo, que es consecuencia 
de la culpa. E 

En el libro de Daloz se insertan muchas observaciones filológicas para exponer el 
pensamiento del Santo, así como se utiliza una copiosa bibliografía moderna en torno 
al pensamiento del mismo. p 

VícTOR MASINO 


BRACALONI, Leone, O. F. M., La spiritualita francescana nel suol corollari, Assisi 
(EDIZIONI PORZIUNCOLA), 1959, 212 págs., rca., L. 500. 


El P. Bracaloni presta un buen servicio a la cultura católica, presentándonos una 
síntesis de la espiritualidad franciscana en sus corolarios. Porque sabido es lo que 
el franciscanismo ha significado en la historia espiritual de la Europa cristiana. Aun 
actualmente es un fermento vivo para la Iglesia de nuestros días. 

El franciscanismo espiritual se define a sí mismo como cristocéntrico, usando de 
la terminología aceptada en estas discusiones sobre escuelas de espiritualidad, aunque 
quizá sea tal vez más aparente que expresiva de una realidad. Cristo Mediador, 
camino y vida en las almas, es considerado como el motor principal de la vida 
del espíritu. San Buenaventura, el beato Duns Scoto y sus continuadores han 
hecho de la especulación cristocéntrica el foco mismo de su vida interior. La trans- 
formación y la conformación con Cristo en el amor y el dolor, asimilando las riquezas 
insondables del Hijo de Dios, como Verdad, modelo, mediación, redención, santidad 
fontal, es el ideal y la tarea suprema del alma franciscana. 

El P. Bracaloni excluye de la espiritualidad franciscana las tendencias teocéntrica 
y antropocéntrica. En este sentido quiere discernir la espiritualidad franciscana de 
las demás de la Iglesia, de la benedictina, de la dominica, de la carmelitana, de 
la ignaciana. 

De la imitación por la conformidad con Cristo, San Francisco hizo el ideal de su 
vidá y formó su método espiritual, característico por el motivo, distinto por el modo 
y extraordinario por el efecto, manifestándolo aun exteriormente con las divinas se- 
ales, los estigmas, que tanto le asimilaron a Cristo. Incluso de los discursos de San. 
Francisco se puede lograr una bella antología sobre la imitación de Cristo, que otros 
discípulos e hijos suyos han desarrollado con más amplitud, como Fr. Bartolomé de 
Pisa, en su célebre libro Libro delle conformita di S. Francesco con la vita de Cristo, 
Por eso la espiritualidad franciscana es una escuela de conformidad con Cristo, de 
máxima eficacia sobrenatural e inspirada en la Sagrada Escritura. En ella tiene grande 
importancia el método de la contemplación amorosa del Salvador y del conocimiento. 
de sí mismo a la luz de su verdad. 

Todo viene de Cristo y todo pasa por El para unirse con su principio absoluto y 
universal. Lo humano recobra en El un nueyo valor. 

El alma franciscana no sube sola a Dios, sino apoyada en el Hijo. Por la abertura 
de sus Llagas llega a la contemplación del amor eterno, es decir, de la Santísima 
Trinidad. 

Estos y otros temas relacionados con la espiritualidad hallan una exposición diá- 
fana en este libro del P. Bracaloni, para revelarnos las riquezas y la intimidad del 
alma franciscana. 


VICTORINO CAPÁNAGA 


NIKOAUS VON CUES, Des Verborgene Gott, Freiburg i. Br. (ERICH WEWEL VER- 
LAG). Ein Gesprich zwischen einen Heiden und einen Christen, Uebertragung und 


Nachwort von Fritz Stippel, Freiburg i. Br. (ERICH WEWEL VERLAG), 1952, 
52 págs. 


F. Stippel ofrece en esta edición bilingiie el famoso diálogo de Nicolás de Cues, 
entre un gentil y un cristiano, sobre el Deus absconditus, el Dios escondido. El gran 
pensador germánico acentúa en este diálogo el aspecto apofático de nuestro conoci- 
miento de Dios, o la docta ignorancia, que parece inspirarse en un texto agustiniano. 
Mientras muchos espíritus tienden a realzar en Dios el aspecto de transparencia en 
el mundo y en las almas, otros prefieren sumergirse en lo más opaco de las tinieblas 
del ser divino. j 

La alta mística acaba también en este piélago de lo desconocido, en que el ser de 
las criaturas es también desvalorizado en comparación con el ser del Creador. Re- 
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cuérdense las famosas proposiciones de San Juan de la Cruz: Todo el ser de las cria. 
turas, comparado con el infinito ser de Dios, nada es. Toda la hermosura de las cria- 
turas, comparada con la infinita hermosura de Dios, suma fealdad. 

Este camino de las negaciones es el que recorre Nicolás de Cues en este diálogo, 
enlazándose con los grandes pensadores cristianos, como el Falso Dionisio, San Juan 
Crisóstomo, San Agustín, Eckhart, Matilde de Magdeburgo, San Juan de la Cruz. 

En última instancia, el nihil digne dicitur de Deo de San Agustín mueve esta dia- 
léctica del Cusano. La búsqueda de lo escondido crea una fuerte tensión espiritual 
en el investigador, pero termina en una oración: Sit igitur Deus, qui est ab oculis 
omnium absconditus, in saecula benedictus. 

El diálogo se mueve con una agudeza sutil de afirmaciones y negaciones, es decir, 
del método dialéctico, tan caro a Nicolás de Cusa. Tal vez pudiera sacarse de su lec- 
tura una impresión de agnosticismo. por lo mucho que se afirma la distancia de Dios 
y del pensamiento humano; pero nótese que «el diálogo es entre un gentil y un pa- 
gano, es decir, entre uno que cree que Dios se asimila a las cosas terrenas y puede 
representarse por imágenes materiales. Para evitar este escollo, el cristiano realza 
poderosamente el aspecto de Dios como escondido a todas las miradas, trascendente a 
todos los esfuerzos del pensamiento. De la pura espiritualidad y trascendencia de Dios 
se da aquí una expresión aguda e intransigente, pero sin que ello suponga la negación 


del método analógico. 
VICTORINO CAPÁNAGA 


FERRATER MORA, José, Unamuno: Bosquejo de una filosofía, Buenos Aires (EDIT. 
SUDAMERICANA), 1957, 141 págs., rca. 


A través de 132 páginas Ferrater Mora presenta un trabajo sobre Unamuno, un 
trabajo filosófico de carácter analítico y expositivo. El autor trata de explicar las 
paradojas de Unamuno. Cosa sencilla hubiera sido el decir que tales paradojas sola- 
mente se pueden intuir y no explicar; mas el autor —por lo menos en principio— no 
ha cedido ante tan fascinadora tentación. Siete son los capítulos del presente libro. 
El mundo, la idea de Dios, la inmortalidad, el cristianismo, España, el quijotismo, la 
palabra, la idea de la ficción, etc., son otros tantos temas que se tocan en este bos- 
quejo de filosofía. La contradicción, la lucha, la guerra, la tragedia se insertan en 
toda la obra unamuniana. Y bajo esta perspectiva son considerados Dios, el hombre, 
la inmortalidad, España... En el presente libro puede verse el carácter del pensa- 
miento unamuniano, que ciertamente es muy personal; pero esto no basta. Grandes 
méritos tiene Unamuno a su favor, pero también tiene ciertas cosas por las que no 
se puede pasar. Ejemplo conocidísimo es lo que dice —y se repite en el presente li- 
bro— sobre Dios, la inmortalidad, por citar algún caso. Y como observación personal 
diré que se nota en algunos lugares del presente libro cierta tendencia a dar al pen- 
samiento de Unamuno un color rosa, cuando no admite sino el negro subido. 

En el trabajo presente se nota toda la gran capacidad de síntesis y de exposición 
propios de Ferrater. Mérito grande del autor es también su claridad. Desde las pá- 
ginas 133 a la 141 hay un «Apéndice bibliográfico» muy valioso. En él aparecen pri- 
meramente las obras de Unamuno y a continuación los escritos principales sobre Una- 


muno. De estos últimos se da un pequeño juicio. 
P. FéLrx Ruiz 


PECCORINI LETONA, Francisco, S. J., Gabriel Marcel: La «razón de ser» en la «Par- 
ticipación», Barcelona (JUAN FLORS, Editor), 1959, XXXVI-354 págs. 


Este libro de Peccorini es un excelente ejemplo de la amplitud de miras y buena 
disposición que hay que observar siempre que sea necesario dar un juicio sebre un 
convertido con sinceridad, como lo es Marcel. El libro es esto y mucho más. Es un 
estudio filosófico muy completo sobre Marcel. El autor, además de estudiar las obras 
publicadas por y sobre Marcel, ha estudiado también los manuscritos del mismo Mar- 
cel, lo cual ya es de por sí una garantía. Un índice general, un sumario de los diversos 
capítulos y un índice de autores completan el libro. . 

Quizá alguien al leer el título del presente libro haya podido pensar que se trata 
de un libro que poco o nada nuevo puede decir sobre el filósofo francés, ya que tante 
se ha escrito sobre el mismo. El autor fué el primero en ver este peligro de caer en 
repeticiones innecesarias. Mas este peligro se ha evitado plenamente en el presente 
estudio. Y esto por el tema escogido y la orientación que se da al mismo. Peccorini 
trata de la cuestión crítica en Marcel, con especial referencia a la relación con el 
mundo externo; trata del conocimiento —el problema de los problemas— tanta crí- 
tica como psicológicamente y del ser, en sus aspectos metafísico y teológico. Dos son 
las partes del libro. En la primera de ellas se trata del principio de razón suficiente 
en la mente de G. Marcel, y en la segunda parte se estudia el principio de razón su- 

¡ la «Participación». : 
pa una rea e claridad hay que concederle al autor profundidad y agu- 
deza en la exposición. En este libro se da una calificación crítica penetrante que nos 
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i i j i —si en relación con el 
ermite determinar y medir el pensamiento de Marcel siempre 1 
a del libro— y sus puntos de contacto y relaciones con la Escolástica. Peccorini 
pone claridad en el pensamiento marceliano, tan inquietante, rico y atrayente. Creo 
que considerando el trabajo de Peccorini en. sus líneas generales puede decirse que se 


trata de una obra completa. a 


PARIS, Carlos, Mundo técnico y existencia auténtica, Madrid (EDICIONES GUADA- 
RRAMA), 1959, 202 págs. 


En este libro de C. París se investiga la técnica, sus problemas y los peligros que 
en sí lleva la técnica, como, por ejemplo, la despersonalización del hombre. Se estudia 
la técnica desde una perspectiva histórica, relacionándola con opiniones y autores 
—principalmente de nuestro tiempo— y con los grandes problemas que ocupan y 
preocupan al hombre moderno. París trata de la técnica como conquista del hombre, 
como un resorte que sirve para que el hombre se afiance en sí mismo. Tampoco olvida 
otros aspectos de la técnica, como, por ejemplo, la relatividad esencial de la técnica 
y el aspecto «tecnificable» del hombre. Y esto en todos los campos de la vida del 
mismo. h 

Con un «Epílogo español» —en el que viene a decirse y a demostrar que la afir- 
mación de la incapacidad técnica del hombre español es tan injusta como histórica- 
mente falsa— termina este pensado libro de París. Muy fecundos son los puntos de: 
vista del autor, y de ellos se pueden sacar orientaciones muy apreciables. 

P. FÉLix Ruiz 


SAUMELLS, Roberto, La ciencia y el ideal metódico, Madrid (EDICIONES RIALP, $. A.J), 
1958, 232 págs., rca. 


El punto de mira del libro es el demostrar que aun las más formalizadas discipli- 
nas científicas fundan su razón de ser, no en el método que siguen, “sino en el objeto 
que miran. Para esto el autor divide el libro en tres partes: en la primera parte trata 
de probar el autor su punto de vista a través de la geometría como teoría de las: 
cónicas. En la segunda parte, cuyo título general es «Racionalidad y limitación», se 
trata de las creaciones científicas del siglo xix, de la crisis de la fundamentación clá- 
sica de la ciencia, de la geometría proyectiva y del campo electromagnético, de la 
validez científica del éter y de la representación y formalización. La tercera parte 
—«Ciencia y conciencia»— trata de demostrar su tesis por medio de las notas esen- 
ciales de la estructura del objeto. 

A pesar de la brevedad del libro, el autor consigue penetrar muy dentro en la 
cuestión. Uno de los méritos del libro está en que nos proporciona materia, abun- 
dante materia para reflexionar por nuestra cuenta. El problema del libro está muy 
bien enfocado. A esto puede añadirse la competencia del autor, el dominio del tema 
tratado, dominio que le permite. pasar con naturalidad del análisis a la síntesis, de 
las consideraciones generales a la reducción mínima del tema. 


P. Fénix Ruiz 


SIGUAN, Miguel, Del campo al suburbio, Madrid (C. S. L C.), 1959, 319 Págs., rea.,. 
150 ptas. 


Este libro, cuyo subtítulo —«Un estudio sobre la inmigración interior en Espa- 
ña»— aclara aún más su objetivo, llega en coyuntura propicia. Cada día son más los 
estudios, semanas y congresos sobre la emigración. Todo ello como un exponente de 
la acrecentada importancia del problema, que va teniendo en nuestro país una aten- 
ción más estudiada y práctica. El libro nos presenta el éxodo, casi masivo, de tantos 
braceros, atraídos por el señuelo de la ciudad, hacia las capitales industriales. Frente 
a las superficiales opiniones que la atribuyen al espejismo aldeano ante las luces ciu- 
dadanas, nos presenta las causas profundas —pobreza, falta de porvenir, miseria— 
que la condicionan. El autor se ha propuesto aclarar el problema que se le plantea 
al inmigrante en su proceso de adaptación. Con cien historias de otras tantas familias 
Meyadas a Madrid y con otros datos del suburbio y de los lugares de origen forma la 
base documental. Con este material analiza el problema de la adaptación y sus reme- 
dios: _Qiferencia entre el joven emprendedor inmigrante y la familia que huye de la 
miseria aldeana, trascendencia del trabajo —único medio de integración—, papel ca- 
pital de la mujer... En los últimos capítulos expone la adaptación relacionada con las 
características peculiares de la sociedad contemporánea. El libro es aleccionador, fe- 


cundo en sembrar la inquietud por estos problemas. Las sugerencias propuestas por 


el autor nos parecen realistas, atajando el mal con la participación activa del inmi- 
grante en la sociedad y no con asistencias esporádicas de tan escasa eficacia. Ojalá 
como el autor desea, los universitarios y los hombres responsables adquieran concien- 
cía del problema social, que no pueden ni deben soslayar. 


FRaAYLE 


€ 
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ORIOL MONCANUT, Ana-María, La enseñanza en Barcelona a fines del siglo XVIII, 
Madrid (C. S. L C.), 1959, 63 págs., rca., 25 ptas. 


Este breve trabajo es la Memoria que la autora presentó para obtener la licencia- 
tura en la Facultad de Filosofía y Letras de Madrid. Dando unos datos previos del 
estado e instituciones anteriores a ese período, trata de historiar la difícil etapa, gris 
y apagada, de fines del siglo xvi. Con difíciles problemas se vió Cataluña por aque- 
Mas calendas, siendo el principal, culturalmente, la supresión de la Universidad. Cuan- 
do ya los anatemas borbónicos se iban levantando del Principado vemos el resurgir 
no sólo económico, sino cultural y artístico, que daría sus frutos en los siglos XIX y XxX. 
No sólo la cultura superior, sino la media —en difícil situación por la expulsión de 
los jesuítas— y la primaria son presentadas con sus problemas y vicisitudes. La autora 
no escatima ni la minuciosidad ni el detalle. 


FRAYLE 


REDONDO GARCÍA, Emilio, Educación y comunicación, Madrid (C. S. L C), 1959, 
318 págs., rca., 100 ptas. 


Este libro, con leves modificaciones y la puesta al día de la bibliografía, es la 
tesis con la cual el autor ganó premio extraordinario al presentarla para su doctorado 
en Pedagogía en la Universidad de Madrid. Entonces llevaba el título de «El proble- 
ma de la comunicación en Pedagogía». Realmente es meritoria la labor del autor 
elaborando este libro en terreno tan poco explorado y que ofrece tan amplias pers- 
pectivas para el esfuerzo de los investigadores; no sólo de uno, sino de cuantos se 
animaran a abordar el tema. El trabajo, dividido en dos partes, pretende elaborar 
una estructura de las líneas fundamentales de la comunicación, prescindiendo de 
detalles. En la primera parte recorre la historia filosófica para descubrir el plantea- 
miento y resolución del problema, señalando tres momentos con sus figuras repre- 
sentativas: el pensamiento helénico, con Sócrates y Platón; el pensamiento cristiano, 
con San Agustín y Santo Tomás, y finalmente el pensamiento moderno, con Jaspers 
y Sartre, cristalizado en el existencialismo. En la segunda parte, prescindiendo de la 
comunicación trinitaria, angélica y de cualquier investigación sobre la comunicación 
y educación sobrenatural, se ciñe a la comunicación humana, tratando de proponer 
una armazón filosófico-pedagógica. Para ello se sirve de los datos suministrados por 
el análisis histórico y de propias investigaciones. “sta segunda parte, más propia y de 
más difícil elaboración, trata del concepto, formas y grados de comunicación, sus po- 
sibilidades, fundamento y límites, proponiendo los medios y condiciones propicios para 
la comunicación. Como se ve, el libro es ambicioso y podrá ayudar a una investigación 
más frecuente y servirá de estímulo a posteriores trabajos en España. es 

RAYLE 


INSTITUTO «BALMES», DE SOCIOLOGÍA, Estudios demográficos, vol. 1V, Madrid 
(C. S. I. C.), 1959, 396 págs., rca., 120 ptas. 


Se trata del cuarto volumen de la serie de Estudios demográficos, que publica el 
Instituto «Balmes», de Sociología. En este volumen se recogen 15 monografías que 
abordan diversos problemas de la población. El libro está dividido en tres apartados: 
1. Problemas generales de la población —con nueve estudios—; II. Problemas espe- 
cíficos sobre la población —con tres estudios—, y IM. Emigración y población —con 
otros tres estudios—. Como todo estudio sociológico, se basan los autores en estadís- 
ticas y datos, de los que extraen las consecuencias. Abundan los gráficos, mapas, cua- 
dros y tablas analizando los diversos factores y problemas de la variabilidad de po- 
blación. Aunque la mayoría de ellos se ciñen al problema demográfico español, hay 
también estudios específicos de otras naciones —Nicaragua y Marruecos, en concre- 
to— y algunos generales, como el de «La teoría de las migraciones adaptativas». Como 
obra de colaboración no es fácil dar un juicio apreciativamente exacto de todo él; 
pero el conjunto tiene categoría, y, aunque reservado a los estudiosos principalmente, 
es agradable leer alguno de estos trabajos por la visión que dan de la progresión, 
disminución, estructura y cambio de población, diversos factores de influencia y otros 
problemas. Con este cuarto volumen, la serie de Estudios demográficos presenta un 
acretido acervo lleno de interés a la hora de examinar estos problemas, que tanto 


interés presentan en esta hora. 
FRAYLE 


VACA, César, Haz meditación, Madrid (EDIC. RELIGIÓN Y CULTURA), 1958, 3.* édio.. 
292 págs., rca., 45 ptas. 
Este libro aparece en su tercera edición, lo que prueba, al menos, la acogida que 
ha tenido entre los lectores que gustan de temas de espiritualidad. Abundan en nues- 


tros tiempos libros de meditación. Pero con frecuencia les falta un algo que no se puede 
definir con facilidad. Son, a veces, demasiado afectivos; otras, excesivamente concep- 
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tuales. Este del gran agustinólogo P. César Vaca ha seguido otros caminos. Se nos an- 
toja muy diferente de los que conocemos. Si en su primera edición se redujo este libro 
a unos consejos, escritos con destino personal, estas dos últimas contienen ya consejos 
orientadores para los que se sienten asustados ante las dificultades de la oración. Al 
mismo tiempo ha escrito algunas meditaciones O ideas sobre temas sobrenaturales. 

La primera parte expone la doctrina de la meditación: algunos bienes que propor- 
cióna la meditación; primeros pasos en la práctica de la meditación; de la meditación, 
según el método de San Sulpicio; de la oración afectiva. La segunda parte contiene 
treinta y seis meditaciones; tan sólo se han añadido a esta tercera edición tres medi- 
taciones nuevas. En definitiva, toda la oración se reduce a una conversación con Dios, 
que es la Verdad, el Bien y la Belleza misma. En consecuencia, la meditación u oración 
mental constituye la felicidad del alma que ha logrado persuadirse de que la verdadera 
felicidad está en el disfrute de la verdad, de la belleza y del bien supremo. Por Tío se 
hace más verdad la invitación del autor: «No te conformes con leer este librito. Medí- 
talo, estúdialo y, sobre todo, practícalo. Te prometo, si lo haces, en non+bre de Dios, 
un cambio radical y “feliz” de tu vida y de tu etenidad». Justamente mediante la me- 
ditación se conoce a sí misma el alma, y conoce y ama a Dios. A este amor y a este co- 
nocimiento van dirigidas las páginas, vivas y penetrantes, del P. Vaca. 

Fr. José OROZz RETA 


ANDREAE, Illa, Trágica alternativa (trad. de Jaime Gascón), San Sebastián (EDIC. DI- 
NOR), 1959, 334 págs. 


Como el título indica, desarrolla esta novela la tesis de una alternativa realmente 
trágica. Resuelta al fin, después de muchos disgustos y ansiedades, con los claros prin- 
cipios de la moral católica, y dejando entrever que dichos principios, clarísimos en 
teoría, son en la realidad complicadísimos, por insoslayables e irrechazables. 

Gina, esposa de Rolf Torsten, se une en segundas nupcias, después de reiteradas cer- 
tificaciones de muerte por desaparición de su primer marido, con Andrej Bogdanoff. 
Hasta que un buen día se le presenta en París Rolf. Y aquí empieza la terrible alter- 
nativa, con situaciones por demás angustiosas, y resuelta como queda indicado. 

Novela bien escrita, con escenas en que el interés se va escalonando desde la toma 
de Budapest por los rusos, la huída a Suiza de Gina y Andrej, la aparición de Rolf... 

Lb J. M. ITURGOYEN 


NORA, Eugenio G. de, La novela contemporánea (1892-1927), vol. 1, Madrid (EDITORIAL. 
GREDOS), 1958, 570 págs. 


La «Biblioteca Románica Hispánica» es ya una realidad viviente en sus cuarenta y 
tantos volúmenes. Si acaso se pudo dudar, al aparecer los primeros volúmenes, hoy 
llega uno al convencimiento de que es una de las mejores colecciones que se han edi- 
tado modernamente, y sin duda la mejor que en estos años ha producido España. En 
ella se dan cita Dámaso Alonso, con Poesía española, Poetas españoles contemporáneos, 
Estudios y ensayos gongorinos; Amado Alonso, con Estudios lingiísticos; Casalduero, 
con Vida y obra de Galdós; Bousoño, con Teoría de la expresión poética; Riquer, con 
Los cantares de gesta franceses; Menéndez Pidal, con Toponimia prerrománica hispana; 
Spitzer, con Lingúuística e Historia; Clavería, Valverde, Hatzfeld, Zamora y tantos otros. 
Y ahora nos ofrece el primer volumen de la obra del poeta Eugenio de Nora, que es 
un completo trabajo de exposición, donde se aúnan las cualidades didácticas y las con- 
diciones de una crítica literaria pura y rigurosa. 

Creemos que la obra de Nora es un perfecto manual, en el más alto significado de 
la palabra, y no con el sentido peyorativo que a veces encierra. Este libro de Nora no 
es una mera exposición o acumulación de datos, ni tampoco es un alarde de ingenio 
de interpretación, de análisis o de crítica. El autor ha sabido soslayar el peligro de 
resultar demasiado especializado o demasiado vulgar. Ha tenido en cuenta las leyes y 
normas de la didáctica y ha sabido ofrecer un libro para lectores que tal vez por vez 
primera se asoman a la novela contemporánea. Con eso ha logrado interesar a los estu: 
e de es aspecto de la literatura española, pero al mismo tiempo ha logrado que 
os ya iniciados en estos temas se asomen a s ági Í i 6 
a us páginas atraídos por el interés de la 

En otros tantos capítulos, el autor dedica su atención a: 
Unamuno»; «Valle Inclán, novelista»; «Pío Baroja»; 
«López Pinillos, Salaverría, Bueno y Noel»; «Ciges, R. León y C. Espina»; «El agota- 
miento del realismo. Retorno a la novela costumbrista»; «Literatura galante y novela 
erótica, El género rosa»; «La novela sensual de Miró»: «Ramón Pérez de Ayala». E 
libro es el primero de la obr 1 : e 

z ; a, y llega hasta 1927. Creemos que desde esa fecha hasta 
nuestros días han ocurrido muchas cosas, y no dudamos que el autor ha de saber en. 
frentarse +3 los problemas que suscita la novela española más reciente. Por eso ab 
vez conocido este primer volumen, se conciben mayores ansias de tener a mano el 


O con una extensa bibliografía, que facilita estudios más pro- 
a » alguna, surgen de la lectura de este valioso estudio de Eugenio 


«La novela agónica de 
«El arte descriptivo de Azorín»; 


Fr. José Oroz Rera 
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Se ha reunido en Formentor, durante los días 19 al 23 de abril último, 
el I Congreso Internacional del Lulismo, convocado por la Maioricensis Schola 
Lullística, y bajo el patrocinio de la Dirección General de Relaciones Cul- 
turales. 

Estuvo éste presidido por el Rvdo. Fray Ephrem Longpré, y en el acto in- 
augural fué orador académico el Rvdo. D. Anselmo Albareda, Prefecto de la 
Biblioteca Apostólica Vaticana. El Congreso celebró siete sesiones plenarias 
y doce sesiones simultáneas. En las sesiones plenarias fueron leídas las po- 
nencias, según el siguiente orden: “La significación del trabajo antiaverroísta 
de Ramón Llull”, por el Dr. Fernand Van Steenberghen; “La expresión lite- 
raria en la obra científica de Ramón Llull”, por el Dr. Jorge Rubió Balaguer; 
“La edición de las obras latinas de Ramón Llull, Problemas y experiencias”, 
por el Dr. Friedrich Stengmilles; “Descubrimiento y esencia del «Arte»”, de 
Ramón Llull, por el Dr. P. Fray Erhard W. Platzeck; “Ramón Ilull y las 
tres potencias del alma”, por el Dr. Robert D. F. Pring-Mill; “Presencia del 
lulismo en la Historia”, por el Dr. Tomás Carreras y Artáu. Se celebró una 
sesión plenaria, dedicada a la presentación de los dos primeros tomos de la 
edición crítica de las Opera Latina, de Ramón Llull. Reunida la sesión bajo la 
presidencia de D. Anselmo Albareda, fué disertante en la misma el Dr. Miguel 
Batllori, S. J., Académico de la Historia y Director del Archivum Histori- 
cum S. J. En el acto de clausura fueron oradores: el Rector de la Maiori- 
censis Schola Lullística, Dr. S. Garcías Palou, y el Presidente General del Con- 
greso, P. Longpré. 

Al término del Congreso, el día 24 de abril, se celebró también en Formen- 
tor, un Coloquio público de Divulgación Luliana, dirigido por el Dr. D. Adolfo 
Muñoz Alonso, Catedrático de la Universidad de Valencia, que sostuvo el tema 
“Ramón Llull y los problemas contemporáneos”, cuyo texto publicamos en 
Otras páginas de este número. 

Previamente el P. Garcías Palou expuso un resumen de la labor realizada 
en el Congreso, y a continuación, el señor Director General de Relaciones 
Culturales, D. José Miguel Ruiz Morales, pronunció una alocución a modo de 
presentación del Coloquio, el cual fué honrado con la participación del Dr En- 
rique de Antón Cuadrado, el Dr. Garcías Palou, el Dr. D. Juan Zaragúeta, 
el Dr. D. Eugenio Montes, el Dr. Von Randa y el Dr, Guinart, entre otros. 
En el curso del acto el señor Director General de Relaciones Culturales im- 
puso el Dr. Sebastián Garcías Palou las insignias de la Encomienda del Mérito 
Civil, que le acababa de conceder el Gobierno español. En fechas posteriores 
los asistentes a los expresados actos visitaron los lugares históricos lulianos. 
La Dirección General de Relaciones Culturales editó, en español, alemán, fran- 
cés e inglés, una biografía de Ramón Llull y el volumen “Introducción a 
Ramón Llull”. 

2 a + 


La Facultad de Educación, de la Universidad de Padua, va a celebrar en 
Bressanone (Bolzano) unas conferencias internacionales sobre las obras de 
Nicolás de Cusa. En ellas intervendrán los Profesores: E. Colomer, B. Decker, 
M. de Gandillac, C. Diano, R. Garín, H. Hallauer, R. Haubst, J. Koch, B. Nar- 
di, E. van de Vyver, P. Wilpert. 

Cuantas personas estén interesadas en los temas relacionados con la obra 
de Nicolás de Cusa pueden dirigirse, para una más amplia información, a: 


Segreteria della Facoltá di Magistero. 
Universita di Padova (Italia), 

O: 
Segreteria dei Corsi Estivi. 
Universita di Padova. 
Bressanone-Bolzano (Italia). 
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Ha tenido lugar en Coimbra, del 24 al 27 de marzo, la “II Semana de Estudos 
Doutrinarios”. El tema de sus sesiones fué: La persona humana; La familia; La 
Nación; El Estado; La política económico-social, de la educación y de la cultura. 


* . + 


Del 6 al 9 de septiembre se reunió en Colonia el 1 Coloquio Internacional de 
Historia de la Filosofía Musulmana, organizado por el “Thomas Institut” -y por 
la Universidad de Colonia. Se dedicó la atención del congreso al problema de a 
historia de las traducciones. Acudieron notables especialistas europeos, y resol- 
vieron que la segunda reunión se celebre en El Cairo, en la primavera del 


año 1962. 
. *. * 


La Sociedad Tomista argentina de Filosofía celebró su IV Semana Argentina 
de Filosofía en los días 20 al 25 de octubre, del pasado año. El tema general 
de las sesiones fué “Conocimiento y apetencia”, 


* > » 


En San Louis de Missouri se reunió, del 19 al 20 de abril, la 34 sesión anual 
de la “American Catholic Philosophical Association” que dedicó su estudio al 
tema “Analytic Philosophy”. 


* * 


En la Universidad Católica de Washington ha defendido su tesis doctoral, en 
la Facultad de Teología el P. Pablo Goñi, Agustino Recoleto. El tema de su 
disertación es “La resurrección de la carne, según San Agustín”. La obra se 
está imprimiendo actualmente en Madrid. 


* >» hd 


Como homenaje a Mons. Régis Jolivet, se ha publicado un volumen de es- 
tudios filosóficos, con el título: “La Philosophie et ses Problemes: Études de 
doctrine et d'histoire”. El Profesor Jolivet, colaborador de nuestra Revista, es 
A hace años Decano de la Facultad de Filosofía de las Facultades Católicas 

e Lyon. 


* * * 


: Del 9 al 14 de noviembre de 1959 se ha celebrado en S. Paulo, Brasil, el 
HI Congresso Nacional de Filosofía”. Las sesiones plenarias se ocuparon de 
cs pe del pensamiento brasileño en el panorama actual de las Américas” 
y de “El valor y significación de las obras de Bevilacqua, P. 1 
Cunha en la filosofía del Brasil”. A 
x Ed * 


El día 30 de abril pronunció una Conferencia en la Facultad de Filosofía y 


Letras de la Universidad de Zaragoza el P. José Oroz. El j j 
de la 3 E tema de S 
fué: Cristianismo e Imperio Romano. e o 


* * * 


Acaba de ser publicado el Programa isi de 
a provisional del “IV Stage Internatio- 
a Études Humanistes” que se está celebramdo, del 4 al 23 de julio, en Tours. 
e promovido por el “Centre d'Études Supérieurs de la Renaissance”, de 
ours, y el director del mismo es el P. Mesnard. Para más detalles puede diri- 


girse al Secretariado de dicho cursillo: 5 óri 
O os : 59, rue Néricault-Destouches. Tours (In- 


* * + 


Se ha celebrado en Palermo, del 18 al 20 
ES ) en > > 20 del pasado mayo, el “XVIII Con- 
gresso Nazionale di Filosofia”, bajo el temario general: “Verdad y libertad”. j 


LIBROS RECIBIDOS 


De EDICIONES FAX: Zurbano, 80. Madrid (3). 


CORTÉS-SOBREROCA, Luis, Nociones de doctrina social católica, Madrid (EDI- 
CIONES FAX), 4.* edic., 1959, 94 págs. rca., 16 ptas. 

BLANCO PIÑAN, Salvador, Sed fuertes: Pío XII a nuestras juventudes, Ma- 
drid (EDIC. FAX), 1959, 186 págs., rca,, 40 ptas. 

GUERRERO, Eustaquio, Fundamentos de Pedagogía cristiana: Comentario a la 
Encíclica «Divini illius magistri», Madrid (EDIC. FAX), 2.* edic., 1959, 358 pá- 
ginas, rca., 75 ptas. 

IBAÑEZ GIL, Julián, Método de orientación profesional preuniversitario, 2 vo- 
lúmenes, vol. I.: Fundamentos teóricos, vol. II: Aplicación práctica, Ma- 
drid (EDIC, FAX), 1959, 280 y 120 págs. 350 ptas. 

GRANERO, Jesús M.a3, Oración evangélica, Madrid (EDIT. RAZÓN Y FE), 1959, 
1.410 págs., rca., 145 ptas. 

ORBE, Anmtonio, Dios habla en el silencio, Madrid (EDIT. RAZÓN Y FE), 1959, 
306 págs., rca., 52 ptas. 

PUCEL, Víctor, Apología del cuerpo (trad. de Constantino Ruiz-Garrido), Ma- 
drid (EDIC. FAX), 1959, 310 págs., rca., 65 ptas. 

BEUMER, Johannes, El camino de la fe (trad. de Constantino Ruiz-Garrido), 
Madrid (EDIC. FAX), 1959, 208 págs., rca., 45 ptas. 

SEMMELROTH, Otto, Dios y el hombre al encuentro (trad. de Constantino Ruiz- 
Garrido), Madrid (EDIC. FAX), 1959, 352 págs., rca., 70 ptas. 

ZAMARRIEGO, Tomás, Tipología sacerdotal en la novela contemporánea: Ber- 
manos, Mauriac, Gironella, Madrid (EDIT. RAZÓN Y FE), 1959, 158 páginas, 
rca., 39 ptas. 

BRUGAROLA, Martín, La libertad sindical en el mundo, Madrid (EDIT. RAZÓN 
Y FE), 1959, 244 págs., rca., 45 ptas. 

ROOS, Heinrich, Soren Kierkegaard y el catolicismo (trad. de Javier Oyarzun), 
Madrid (EDIT. RAZÓN Y FE), 1959, 110 págs., rca., 25 ptas. 

ORAISON, Marc, La unión de los esposos: Biología, Psicología, Teología (Tra- 
ducción de Pedro Meseguer), Madrid (EDIT. RAZÓN Y FE), 1960, 248 pági- 
nas, rca., 50 ptas. 


ZAVALLONI, Roberto, La libertad personal según la psicología de la conducta 
humana (Trad. de J. Fábregas Camí), Madrid (EDIC. RAZÓN Y FE), 1960, 


352 págs., rca., 75. ptas. 
SNOECK, Andreas, Confesión y Psicoanálisis (Trad. de Const. Ruiz-Garrido), 
Madrid (EDIC. RAZÓN Y FE), 1960, 208 págs., rca., 50 ptas. 


De OTTO MULLER VERLAG: Ernest Thun-Straasse, 11. Salzburg. 


RAHNER, H. K., Gebete der Einkehr, Salzburg (OTTO MULLER VERLAG), 
1958, 80 págs., tela, S 39. 


460 LIBROS RECIBIDOS 


De EDICIONES “DINOR”: Zubieta, 38. San Sebastián. 


WOHL, Louis de, El mensajero del rey (Trad. de Magdalena Galligo), novela, 
San Sebastián (EDIC. «DINOR»), 1960, 456 págs., rca., 110 ptas. 

JUNGMANN, J. A., Las leyes de la liturgia (trad. de Julio Belloso), San Se- 
bastián (EDIC. «DINOR»), 1960, 138 págs., rca. 


De EDIZIONI AGOSTINIANE: Convento di S. Nicola. Tolentino (Macerata). 


TRAPE, Agostimo, La nozione del mutabile e dell'immutabile secondo Sant'Agos- 
tino, Tolentino (EDIZ. AGOSTINIANE), 1959, 112 págs., rca., 500 liras. 


De SOC. EDITR. “VITA E PENSIERO”: Piazza S. Ambrogio, 9. Milano. 


LAZZATI, Giuseppe, Sapienza Cristiana: Pagine scelte di Sant'Agostino, a cura 
dí..., Milano (S. EDITR. «VITA E PENSIERO»), 1959, 108 págs., rca., 750 lire. 


De EDITORIAL HERDER: José Antonio, 591. Barcelona (7). 


ARNOLD, Franz Xaver, Al servicio de la fe: Ensayo de pastoral catequética 
(trad. de Casiano Floristán Samanes), Barcelona (EDIT. HERDER), 1960, 
82 págs., rca., 36 ptas. 

MOYANO LLERENA, Enrique, Latín vital, 2 vols., Barcelona (EDIT. HERDER), 
1960, 158-187 págs., rca., 52 ptas. 


WIKENHAUSER, Alfred, Introducción al Nuevo Testamento (Trad. de Da- 
niel Ruiz Bueno), Barcelona (EDIT. HERDER), 1960, 420 págs., rca., 165 ptas. 


NEWMAN, John Henry, El asentimiento religioso: Ensayo sobre los motivos 
racionales de la fe (Trad. de José Vives), Barcelona (EDIT. HERDER), 1960, 
422 págs., rca., 135 ptas. 


De EDICIONES STVDIVM: Bailén, 19. Madrid. 


ABARZUZA, Franc., Xav., Manuale Theologiae Dogmaticae, vol. 11: De Deo 
Uno, Trino, Creante, Elevante ac de novissimis, Madrid-Buenos Aires (EDI- 
CIONES STVDIVM), 2 ed., 1956, XXIV-472 págs., rca., 125 pts. 


— Manuale Theologiae Dogmaticae, vol. TI: De Verbo incarnato, de Bta. Vir- 
gine Maria, de Gratia Christi et de virtutibus infusis, Madrid-Buenos Aires 
(EDIC. STVDIVM), 1956, 2.2 ed., XXIV-652 págs., rca., 170 pts. 


— Manuale Theologiae Dogmaticae, vol. IV: De sacramentis in genere et in 
specie, Madrid-Buenos Aires (EDIC. STVDIVM), 2 ed., 1956, XXIV-554 pági- 
mas, rca., 160 pts. 


De ERICH WEWEL VERLAG: Weiherhofstrasse, 2. Freiburg im Breisgar. 


HAERING, Bernhard, Christ in einer neuen Welt, Freiburg im Br. (ERICH 
WEWEL VERLAG), 1959, 448 págs., tela, DM 13,85. 


— Das Gesetz Christi: Moraltheologie, Freiburg im Br. (ERICH WEWEL VER- 
LAG), 1959, 5 ed., 1.446 págs., tela, DM 48. 


KUES, Nikolaus von, Der verborgene Gott: Ein Gesprich Avtichen einem Hei- 
den und emen Christen (Uebertragung und Nachwort von Fritz Stipnel), 
Freiburg im Br. (ERICH WEWEL VERLAG), 1952, 52 págs., cart. DM 3,20. 


De EDIC. “LA CIUDAD DE DIOS”: Real Monasterio. El Escorial. 
MANRIQUE, Andrés, La vida monástica en San Agustín: Enchiridion histórico- 


doctrina y regla (a. 373430), El Escorial-Salama 5 13 
ca. 175 pts. nca, 1959, 548 págs., rústi- 
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De TIPOGRAFIA PORZIUNCOLA: S. Maria degli Angeli. Perugia. 


BRACALONI, Leone, La spiritualitd francescana nei suoi corolari, Perugia (TI 
POGRAFIA PORZIUNCOLA), 1959, 220 págs., lire 500. 


De RHEIN-VERLAG: Seefeldstrasse, 45. Zurich 8-32, 
WOLFF, Toni, Studien zu C. G. Jungs Psychologie, Ziirich (RHEIN VERLAG), 
1959, 336 págs., tela, DM 18,90. 


RAHNER, Hugo, Griechische Mythen in christlicher Deutung, Zúrich (RHEIN 
VERLAG), 1957, 502 págs., tela. 


RUEGG, Walter, Cicero und der Humanismus: Formale Untersuchungen úber 
Petrarca und Erasmus, Zúrich (RHEIN-VERLAG), 1946, XXXII-140 pági- 
nas, tela. 


De LIBRERIA EDITRICE CANOVA, Treviso (Italia). 


AGOSTINO, Sant', Contro gli Accademici (trad., introd. e note di Lucia Nutri- 
mento), Treviso (LIBR. EDITR. CANOVA), 1957, 156 págs., rca. 


De PONT. UNIVERS. LATER.: Piazza S. Giovanni in Lat,, 4. Roma. 


CASAMASSA-MACCARRONE-OLIGER, Miscellanea Pio Paschini: Studi. di Sta- 
ria ecclesiastica, 2 vols. Roma (LATERANUM, an. XIV-XV), 1948-1949, 500- 
452 págs., rca. 


De LUTHERISCHES VERLAGSHAUS: Koenigsallee, 40. Berlin-Grunewald. 


HUBNER, Friedrich, Gedenkschrift fúr D. Werner Elert: Beitrúge zur histo- 
rischen und systematischen Theologie (Herausgegeben von... in Verbindung 
mit Wilhelm Maurer und Ernst Kinder), Berlín (LUTHERISCHES VERLAG- 
SHAUS), 1955, 424 págs., tela, DM 18,50. 


De EDITIONS SALVATOR: Porte du Miroir. Mulhouse, 


PARSCH, Pius, 1'4nnée liturgique a la lumiére de la grace (trad. par Jabbé 
R. Virron), Mulhouse (EDIT. SALVATOR), 1959, 386 págs., rca., 9,90 NF. 


De VALLECCHI EDITORE: Viale del Mille, 90. Firenze. 


BARGELLINI, Piero, 1 Santi del giorno, con 32 tavole a colori, Firenze (VAL- 
LECCHI EDITORE), 1959, 752 págs., tela, lire 4.000. 


De ESTUDIO GENERAL DE NAVARRA. Pamplona. 


CANTERO CUADRADO, Pedro, El ordenamiento jurídico de la libertad de pren- 
sa, Pamplona (EST. GEN. DE NAVARRA), 1960, 48 págs., rca., 20 ptas. 


De “ANGELES DE LAS MISIONES”. Bérriz (Vizcaya). 


LOPETEGUI, León, Oriente y Occidente cristianos. El Primado romano en la 
Historia del cristianismo primitivo, Bérriz (ANGELES DE LAS MISIONES), 


1960, 106 págs., rca. 
DOMÍíNGUEZ, Olegario, La unidad, exigencia íntima de la Iglesia, Bérriz (AN- 
GELES DE LAS MISIONES), 1959 48 págs. rca. 


IRIGOYEN, Jesús, Los institutos religiosos femeninos y la Unión de los Orien- 
tales, Bérriz (ANGELES DE LAS MISIONES), 1959, 48 págs., rca. 

G. VILLOSLADA, Ricardo, Factores históricos de la ruptura protestante, Bé- 
rriz (ANGELES DE LAS MISIONES), 1960, 50 págs., rca. 
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De EDICIONES GREDOS: Benito Gutiérrez, 26. Madrid. 


MOELLER, Charles, Literatura del siglo XX y Cristianismo, voL IV: La espe- 
ranza en Dios nuestro Padre (Trad. de Valentín García Yebra), Madrid (EDI- 
TORIAL GREDOS), 1960, 662 págs., rca., 170 ptas. 


STEINBUCHEL, Theodor, Los fundamentos filosóficos de la moral católica (tra- 
ducción de Manuel Garrido y José Pérez Riesco), Madrid (EDIC. GREDOS), 
1959, 2 vols., 534-326 págs., rca., 260 ptas. 


CENCILLO, José, Experiencia profunda del ser (bases para una ontología de la 
relevancia), Madrid (EDIC. GREDOS), 1959, 233 págs., rca., 100 ptas. 


ERCILLA, José de, De la Imagen a la Idea: Estudio crítico del pensamiento 
tomista, Madrid (EDIC. GREDOS), 1959, 418 págs., rca., 125 ptas. 


ALONSO, Dámaso, De los siglos oscuros al de oro (Notas y artículos a través 
de 700 años de letras españolas), Madrid (EDIC. GREDOS), 1958, 276 pági- 
nas, rca., 75 ptas. 


DÍAZ, José Pedro, Gustavo Adolfo Bécquer: Vida y poesía, Madrid (EDIC. GRE- 
DOS), 1958, 376 págs., rca., 100 ptas. 


CARILLA, Emilio, El romanticismo en la América Hispánica, Madrid (EDICIO- 
NES GREDOS), 1958, 512 págs., rca., 150 ptas. 


MACRÍ, Oreste, Fernando de Herrera (trad. de María Dolores Galvarriato), Ma- 
drid (EDIC, GREDOS), 1959, 560 págs., rca., 180 págs. 


BAYO, Marcial José, Virgilio y la Pastoral española del Renacimiento (1480- 
1530), Madrid (EDIC. GREDOS), 1959, 284 págs., rca., 80 ptas. 


De MARZORATI, EDITORE: Via Privata Borromei, 1, B-7. Milano. 


FOREST, Aimé, Orientazioni metafisiche, Milano (MARZORATI EDITORB), 
1960, 140 págs., rca., lire 1.000. 


ANTONELLI-SCHIAVONE, Studi in onore di M. F. Sciacca, a cura di... Milano 
(MARZORATI EDIT.), 1939, XII-248 págs., rca., lire 2.000. 


De EDICIONES AGUILAR: Juan Bravo, 38. Madrid. 


AGUSTÍN, San, Confesiones (traducción, prólogo y notas de Lorenzo Riber), 
Madrid (EDIC. AGUILAR), 5.2 edic., 1957, 768 págs., piel. 


De ESCELICER, $S. A.: Héroes del 10 de agosto, 6. Madrid. 


JUANES, Manuel de, Consignas juveniles, Madrid (EDIT. ESCELICER), 1959, 
182 págs., rca. 


De EDITRICE “CITTA DI VITA”: Piazza Santa Croce, 16. Firenze (105). 


SCIAMANNINI, Raniero, La contuizione Bonaventuriana, Firenze (EDITR. «CIT- 
TA DI VITA») 1957, 122 págs., rca., 700 lire. 


Del ISTITUTO INTERNAZ. D. BOSCO: Via Caboto, 27. Torino. 


VALENTINI, Eugenio, La Badia di Oulzx: Brevi cenni storici Torino (IST. IN 
D. BOSCO), 1960, 32 págs., rca. : ps 


De PIA SOCIETA “SAN PAOLO”: Via Vasallo, 35. Bari, 


POINSENET, M. D., Dall'Angoscia alla santitá: Luisa de Marillac, Bari (EDI- 
ZIONI PAOLINE), 1959, 414 págs., rca., lire 900. . Cos 
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De P. LETHIELLEUX, EDITEUR: 10, rue Cassette. Paris (VI). 
RONDET, Henri, Introduction a lVétude de la théologie du mariage, París 
(P., LETHIELLEUX EDIT.), 1960, 202 págs., rca., 9,60 N.F. 


DALOZ, Lucien, Le travail selon Saint Jean Chrysostome, Paris (P. LETHIE- 
LLEUX, EDITEUR), 1959, 194 págs., rca., 750 frs. 


SINEUX, R., Le pour et le contre: Dialogue sur les contrastes de la vie, Paris 
(P. LETHIELLEUX, EDITEUR), 1960, 256 págs., rca., NF' 9,75. 


DENIKER, ROBERT, BERTAGNA, COIRAULT, Problemes actuels de psychia- 
trie, vols. 1-11, Paris (P. LETHIELLEUX, EDITEUR), 1959, 48-56 págs., rús 
tica, NF' 6,00. 


De FERDINAND SCHOENINGH. Paderborn. 


STIEGLECKER, Hermann, Die Glaubenslehren des Islam, Paderborn (FERDI- 
NAND SCHOENINGH), 1959, 160 págs., rca. 


De EDIZIONI PAOLINE: Via Alessandro Severo, 56. Roma. 


CRIPPA, Erminio, La Madonna del lavoro, Roma (EDIZ. PAOLINE), 1959, 144 
páginas, rca., lire 1.000. 


De WALTER DE GRUYTER $ CO.: Genthinerstr., 13. Berlin W 35. 


SCHNEEMELCHER, W., Bibliographia Patristica, Band 1/1956, Band 11/1957, 
Berlín (WALTER DE GRUYTER), 1959, XXVIIT-104, XXX-116 págs., tela, 
DM+23 C. ul. 


De DESCLÉE $ CIE, EDITEURS, S. A. Tournai (Belgique). 


CLARK, Mary T., Augustine, Philosopher of freedom: A Study in comparative 
Philosophy, Tournai (DESCLEE € CO.), 1958, X-274 págs., tela, 4,50 dólares. 


CAYRE, F., S. Augustin et la vie théologale: Les montées intérieurs d'aprés 
S. Augustin, Tournai (DESCLEE € CO.), 1959, 218 págs., rca. 


— Textes spirituels de S. Augustin: Les Trois Personnes, Tournai (DESCLEE 
éz CO.), 1959, 252 págs., rca. 


De LES EDITIONS OUVRIERES: 12, Avenue Soeur-Rosalie. Paris (13). 


BARRAU, Paul, La messe et le peuple aujourd'hui, París (LES EDITIONS 
OUVRIERES), 1960, 286 págs., rca., 6,90 NF. 


De NERI POZZA EDITORE: Ponte San Michele, 13. Vicenza. 


BUONAIUTI, Ernesto, Saggi di Storia del Cristianesimo (a cura di Ambrogio 
Donini e Mario Niccoli) Vicenza (NERI POZZA EDITORE), 1957, XV1-416 
páginas, rca., lire 2.500. 

De VERLAG SCHELL $ STEINER: Daudetstrasse, 34. Miinchen. 


RATZINGER, Joseph, Die Geschichtstheologie des Heiligen Bonaventura, Mún- 
chen (VERLAG SCHNELL € STEINER), 1959, XIV-168 págs., rca. DM 12, 


De EDICIONES “PUNTA EUROPA”: Montalbán, 14. Madrid. 


RAMÍREZ, Santiago, Ortega y el núcleo de su filosofía, Madrid (EDIC. PUNTA 
EUROPA), 1959, 64 págs., rca,, 20 ptas. 


464 LIBROS RECIBIDOS 


De GREGORIANA EDITRICE. Padova. 


SARTORI, Luigi, Teologia della Storia, Padova (GREGORIANA EDITRICE), 
1956, 122 págs., rca., lire 400. 


De EDITIONS “SPES”: 79, rue de Gentilly. Paris (13). 


VARIOS, L'Homme et les groupes sociauz, París (EDITIONS SPES), 1960, 240 
págs., rca., 8,10 NF. 


De LIBR. SIREY: 22, rue Soufflot. Paris (5). 


PONTEIL, Félix, La Pensée Politique depuis Montesquieu, Paris (LIBR. SIREY), 
1960, XVI-356 págs., rca. 22 N, F. 


De ISTITUTO UNIVERS. DI MAGISTERO: Corso Monte Grappa, 39. Genova. 


Anmnuario dell Istituto Universitario Pareggiato di Magistero: Anno Accademi- 
co 1957-58 e anni Accademici dal 1945-46 al 1956-57, Genova (IST. UNIV. DI 
MAGISTERO), 1959, 340 págs., rca. 


De LIBR. EDITRICE SALESIANA: Via Marsala, 40. Roma (302), 


BARALE-MIZIO, Paolo-Giuseppe, 1! divino nella natura e nella intelligenza 
secondo S. Tommaso, Roma (LIBR. EDITR. SALESIANA), 1960, 56 pági- 
nas, rca., lire 300. 


De DESCLÉE DE BROUWER: 22, quai au Boisj Bruges. 


AUGUSTIN, Saint, La cité de Dieu, livres XV-XVIII (Introduction Générale et 
notes par G. Bardy, Trad. franc. de Combées), Bruges (DESCLÉE DE BROU- 
WER), 1960, 824 págs. tela, 300 Fr. B. 


De EDIC. “RELIGIÓN Y CULTURA”: Columela, 12. Madrid. 


BOSSIS, Gabriela, El y yo (Trad. de Carmen Espinosa de los Monteros), Ma- 
drid (EDIC. «RELIGIÓN Y CULTURA»), 2 vols. 2.* edic., 1960, 218-288 pá- 
ginas, 70 ptas. 


De VERLAG KOHLHAMMER: Urbanstrasse, 12-14, Stuttgart 1. 
KAMLAH, Wilhelm, Wissenschaft, Wahrheit, Existenz, Stuttgart (W. KOHI- 
HAMMER), 1960, 74 págs., rca. DM 4,80, 


HENGSTENBERG, Hans-Eduard, Philosophische Anthropologie, Stuttgart 
(W. KOHLHAMMER), Zweite Aufgl., 1960, XIV-396 págs., rca. DM 24. 


HEINZ HAAG, Karl, Kritik der neueren Ontologie, Stuttgart (W. KOHLHAM- 
MER), 1960, 96 págs,, cart., DM 9,60. 


LOWITH, Karl, Gesammelte Abhandlungen: Zur Kritik der geschichtlichen 
Existenz, Stuttgart (W. KOHLHAMMER), 1960, VIII-256 págs. tela, DM 24. 
De RHEIN-VERLAG: Seefeldstrasse, 45. Ziirich (Schweiz). 


MANN, Thomas; KERENYI, Karl, Gesprách in Briefen, Zúrich (RHEIN-VER- 
LAG), 1960, 222 págs. tela, DN 19.80. p 


Eranos Jahrbuch 1959: Die Erneuerung des Menschen, Ziirich (RHEIN-VER- 
LAG), 1960, 510 págs,, tela, DM 34.50. 
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